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الطبضتة الاو ۱۹۹۳ 


المفام الر س 
(المغام الإيجابي في «الأنبسة رالتصيفات») 


(في قولهم : إن القياس بفيد العلم بالتصديقات) 
فصل 


وأما المقام الثاني وهو المقام الرابع من المقامات (۲۳۹) الأربعة المذكورة 
أولاً. وهو أدق ألمقامات . 


قإن ما نبّهنا عليه خطأهم في منع إمكان «التصور» إلا ب «الحده» بل ومن تفى 
دعوى حصول «التصور» ب «الحد». ونفى انحصار «التصديق» فيما ذكروه من 
«القياس» مدرکه قریب»› والعلم به ظاهر» وخحطاً المنطقيين فيه واضح بأدنی تدبر. 
ونا يلشوة على الان باتهويل والتطريل. 
المقامان الأول والثاني 


وأظهرها خطاً دعواهم أن «التصورات» المطلوبة لا تحصل إلا بما ذكروه من 
«الحد». ثم أن مجرد «الحد» يفيد «تصور» الحقائق الثابتة في الخارج بمجرد قول 
الحادء سواءًٌ جعل «الحد» هو الجملة التامة الخبرية التي يسمونها «القضية» و«التقييد» 
الخبري» أو جعل «الحدّ»» هو خبر المبتدأ المفرد وإن كان له صفات تقيده وتميزه 
فإه إذا قال: «ما الإنسان؟ . فقيل : «الحيوان الناطق»ء أو قيل: «الإنسان الحيوان 
الناطق»ء فقد يقال: الحدّ هو قولك: «الإنسان هو الحيوان الناطق»؛ وقد يقال: بل 
الحد «الحيوان الناطق». رهذا في حكم المفردء لسن ها كلا اما ب 
السکوت عليه إن لم يقَدّر له مبتدأً یون خبرا عنه» أو جعل مبتدأً خبر محذوف. ومن 


o 


جعل هذا وحده هو الحد» وجعله بمجرده يفید تصور الحقيقةء فقوله بعد عن 
الصوات. 
ھ المقام الثالكث 


وبعد ذلك قولهم : : إن شيئاً من «التصديقات» المطلوبة لا ينال )۲٤٠١(‏ إلا َ 
ذکروه من «القياس» . فان هذا النفي العام مر لا سبیل ! لى العلم به» ولا يقوم عليه 
دلیل أصاد. وقد أشرنا إلى فساد ما ذکروه مع أنه معلوم البطلان کو 
«التصديقات» المطلوبة بدون ما ذكروه من «القياس»ء كما يحصل «تصورات» مطلوبة 
بدون ما يذكرونه من «الحد». 

بخلاف هذا المقام الرابع. فإ كون «القياس» المؤف من مقدّمتين يفيد 
«التتيجة» هو أمر صحيح في نقسه . 

كون القياس المنطقي عديم التأثير في العلم وجوداً وعدما 


لكن الذي بيّنه نظار المسلمين في كلامهم على هذا المنطق اليوناني المنسوب 
إلى أرسطو صاحب التعاليم أن ما ذكروه من صور «القياس» وموادّه» مع كثرة التعب 
العظيم» ليس فيه فائدة علمية. بل کل ما يمكن علمه ب «قياسهم» المنطقي يمكن 
علمه بدون «قياسهم» المنطقي › وما لا يمکن علمه بدون «قیاسهم» لا يمکن علمه 
ب« قياسهم» . فلم يکن في «قیاسهم» لا تحصيل العلم بالىجهول الذي لا يعلم 
بدونه» SES‏ فصار عديم التأثير ذ في العلم وجودا 
وا ول فيه تطویل کثیر متعب . فهو مع أنه لا ينفع في العلمء فيه إتعاب 
الأذهان. وتضييع الزمان» وكثرة الهذيان. 

والمطلوب من الأدلة والبراهين بيان العلم» وبيان الطرق المؤدية إلى العلم . 
قالوا (يعنى نظار المسلمين): وهذا لا يفيد هذا المطلوب» بل قد يكون من الأسباب 
الجر ا ف م ك ق الم كا يدان( :ملك الطربى يذهب 
إلى مكة أو غيرها من البلاد. فإذا سلك الطريق المستقيم المعروف وصل في مدّة 
قريبة بسعي معتدل. وإذا قيض له من يسلك به التعاسيف والعسف في اللغة : ٠‏ الأحذ 
عل غير طریق بحیث يدور به طرق داثرة - ويسلك به مسالك منحرفة فإنه تعب تعبا 
كثيرا حتى يصل إلى الطريق المستقيمة إن وصل . وإلا فقد يصل إلى غير المطلوب» 
فيعتقد اعتقادات فاسدة. وقد يعجز بسبب ما يحصل له من التعب والاإعياءء فلا هو 
نال مطلوبه» ولا هو استراح . هذا إذا بقي في الجهل البسيط . وهكذا هؤلاء . 


٦ 


ولهذا حكى من كان حاضراً عند موت إمام المنطقيين في زمانه الخونجي(© 
صاحب «الموجز» و«كشف الأسرار» وغيرهما أنه قال عند موته: «أموت وما علمت 
شيا إلا علمي بان «الممكن يفتقر إلى الواجب»؛ ثم قال: «الافتقار وصف سلبي . 
آموت وما علمت شيئا» . 

فهذا حالهم إذا كان منتهى أحدهم الجهل البسيط. وأما من كان منتهاه الجهل 
الركب فكثير. والواصل منهم إلى علم يشبهون بمن قيل له «أين أذنك؟». فأدار يده 
فوق رأسه ومدها إلى أذنه بكلفة وقد كان يمكنه أن يوصلها إلى أذنه من تحت رأسه» 
فهو أسهل وأقرب . 

استعمال طرق غير الفطرية تعذيب للنفوس بلا منفعة 

والأمور الفطرية متى جعل لها طرق غير الفطرية كانت تعذيباً للنفوس بلا منفعة 
لها. كما لو قيل لرجل : «اقسم هذه الدراهم (Yé)‏ بين هؤلاء النفر بالسوية»» فن 
E‏ فلو قال له قائل: اصبر› فإنه لا يمكنك «القسمة» حتى تعرف 
حدّهاء وتميز بينها وبين «الضرب» . فان «القسمة» عكس «الضرب»»› فان «الضرب» 
هو تضعيف آحاد العددين بآحاد العدد الآخرء و«القسمة» توزيع آحاد أحد العددين 
على آحاد العدد الآخر. ولهذا إذا ضرب «الخارج بالقسمة» قي «المقسوم» علیه» عاد 
«المقسوم»» وإذا قسم «المرتفع بالضرب» على أحد المفروين: جع «المضروب» 
الآخر. 2 يقال: ما ذكرته في حدَ «الضرب» لا يصح › فإنه إنما يتناول ضرب العدد 
الصحيح › لا يتناول ضرب المكسور. بل الحد الجامع لهما أن يقال: «الضرب طلب 
جملة تكون نسبتها إلى أحد المضروبين كنسبة الواحد إلى المضروب الآخر». فإذا 
قيل : اضرب النصف في الربع» فالخارج هو الثمن» ونسبته إلى الربع كنسبة النصف 
إلى الواحد. 


فھذا وان کان کلاماً صخیحاء > لکن من المعلوم أن من معه مال يريد ن يقسمه 
بين عدد يعرفهم بالسويْة ذا لزم نفسه آنه لا يقسمه حتی يتصور هذا کله کان هذا 
ا ل وقد لا يفهم هذا الكلامء وقد عرض له فيه إشکالات . 


«الدلیل» ما کان موصلا إلى المطلوب 
فكذلك «الدليل» و«البرهان» . فإن الدليل هو المرشد إلى المطلوب والموصل 


)١(‏ الخونجي : هو القاضي أفضل الدني محمد الخونجي المتوفي سنة 1٤6٩‏ ه. 


جعل هذا وحده هو الحدء وجعله بمجرده يفيد تصور الحقيقة» فقوله أبعد عن 
الصوات . 
المقام الثالكث 

وبعد ذلك قولهم : إن شيا من «التصديقات» المطلوبة لا ينال ٤ )۲٤۰١(‏ یما 
ذکروه ن «القياس». فإِنْ هذا النفي العام آم ا العلم به» ولا يقوم عليه 
دليل أصلا. وقد أشرنا إلى فساد ما ذکروه مع أنه معلوم ال ا 
«التصديقات» المطلوية بدون ما ذكروه من ا کما یحصل «تصورات» مطلوبة 
بدون ما یذکرونه من «الحد». 


بخلاف هذا المقام الرابع. فإنَ كون «القياس» المؤلف من مقدمتين يفيد 
«النتيجة» هو أمر صحيح في نفسه. 
كون القياس المنطقي عديم التأثير في العلم وجودا وعدما 


لكن الذي بيه نار المسلمين في كلامهم على هذا المنطق اليوناني المنسوب 
إلى أرسطو صاحب التعاليم أن ما ذکروه من صور «القياس» ومواد مع كثرة التعب 
العظيمء ليس فيه فائدة علمية . بل كل ما يمكن علمه ب «قياسهم» المنطقي يمكن 
علمه بدون «قیاسهم» المنطقي» وما لا يمکن علمه بدون «قياسهم» لا يمکن علمه 
ب« قياسهم» . فلم يكن في «قياسهم» لا تحصيل العلم بالمجهول الذي لا يعلم 
بدونهء EE LSE‏ فضار عديم التأثير في العلم وجودا 
را ول فيه تطویل کثیر متعب . فهو مع آنه لا ينفع في العلم» فيه إتعاب 
الأذهان.ء وتضييع الزمان. وكثرة الهذيان. 

والمطلوب من الأدلة والبراهين بيان العلمء وبيان الطرق المؤدية إلى العلم. 
قالوا (يعنى نظار المسلمين): وهذا لا يفيد هذا المطلوب. بل قد يكون من 
یک ی ی ا ر 6 
إلى مكة أو غيرها من البلاد. فإذا سلك الطريق المستقيم المعروف sS‏ 
قريبة بسعي معتدل. وإذا قيض له من يسلك به التعاسيف - والعسف في اللغة : الأحذ 
على غير طریق بحیٹ يدور به طرقاً داثرة ويسلك به مسالك منحرفة فإله يتعب تعبا 
كثيرا حتى يصل إلى الطريق المستقيمة إن وصل . وإلا فقد يصل إلى غير المطلوب» 


فيعتقد اعتقادات فاسدة. وقد يعجز بسبب ما يحصل له من التعب والاإعياءء فلا هو 
نال مطلوبهء ولا هو استراح . هذا إذا بقي ف في الجهل البسيط . وهکذا ھؤلاء. 


ولھذا حکی من کان افا عند موت إمام المنطقيين في زمانه الخونجي(٠‏ 
صاحب «الموجز» ووكشف الأسرار» وغيرهما أنه قال عند موته: «أموت وما علمت 
شیغاً إل علمي بان «الممكن يفتقر إلى الواجب»؛ ثہ ثم قال: «الافتقار وصف سلبي . 
أموت وما علمت شيئاً» . 

فهذا حالهم إذا كان منتهى أحدهم الجهل البسيط. وما من كان منتهاه الجهل 
المركب فكثير. والواصل منهم إلى علم يشبّهون بمن قيل له «أين أذنك؟»»ء فأدار يده 
فوق رأسه ومدّها إلى أذنه بكلفة وقد كان يمكنه أن يوصلها إلى أذنه من تحت رأسهء 
فهو أسهل وأقرب . 

استعمال طرق غير الفطرية تعذيب للنفوس 

والامور الفطرية متى جعل لها طرق غير الفطرية كانت i‏ 
لها. كما لو قيل لرجل : «اقسم هذه الدراهم (Té)‏ بين هؤلاء r‏ فان 
ا فلو قال له قائل: اصبرء فإنه لا يمكنك «القسمة» حتى تعرف 
حذّهاء وتميز بينها وبين «الضرب» . فان «القسمة» عكس «الضرب»»› فان «الضرب» 
هو تضعيف آحاد العددين باحاد العدد الآخرء و«القسمة» توزيع آحاد أحد العددين 
على آحاد العدد الآخر. ولهذا إذا ضرب فاع بالقسمة» قي «المقسوم» عليه» عاد 
E‏ وإذا قسم «المرتفع بالضرب» على أحد «المضروبين؛ خرج «المضروب» 
الآخر. ثم یقال: ما ذکرته في حد «الضرب» لا يصح » فإنه إنما يتناول ضرب العدد 
الصحيح » لا يتناول ضرب المكسور. بل الحد الجامع لهما أن يقال: «الصرب طلب 
جملة تكون نسبتها إلى أحد المضروبين كنسبة الواحد إلى المضروب الآخر». فإذا 
قيل : اضرب النصف في الربع » فالخارج هو الثمنء ونسبته إلى الربع كنسبة النصف 
إلى الواحد. 


فھذا ون کان کلاماً صحیحا؛ لكن من المعلوم أن من معه مال يريد أن يسمه 
بين عدد يعرفهم بالسويّة إذا ألزم نفسه أنه لا يقسمه حتى يتصور هذا كله كان هذا 
تعبا له بلا قائدة : ا و ا 


«الدليل» ما کان موصلا ات المطلوب 
فكذلك «الدليل» و«البرهان» . فن الدليل هو المرشد إلى المطلوب والموصل 


)١(‏ الخونجي : هو القاضي أفضل الدني محمد الخونجي المتوفي سنة 1٤۹‏ ه. 


إلى المقصود. وکل ما کان مستلزماً لغیره فاه یمکن آن یستدل به عليه . ولهذا قیل : 
الدليا ل ما يكون النظر الصحيح فيه موصاد إلى علم أو ظن. وبعض المتكلمين يخص 
لفظ «الدليل» بما يوصل إلى العلمء ويسمى ما يوصل إلى الىظن «أمارة». وهذا 

اصطلاح من اصطلح عليه من المعتزلة )۲٤۳(‏ ومن تلقاه عتهم . 

فالمقصود أن کل ما کان مستلزماً لغیره بحیث یکون ملزوماً له فإنه یکون دلیلا 
عليه واا له» سواءٌُ کانا وجوديين أو عدميين › أو أحدهما e‏ والآخر عدا 
قابداً الدليل ملزوم للمدلول عليه» والمدلول لازم للدليل . 

ثم قد يكون الدليل مقَدمة واحدة متى غلمت عَلم المطلوب. وقد يحتاج 
المستدل إلى مقدّمتین › وقد يحتاج إلى ثلاث مقڏمات»› وأربع» وخمس› واکثر» 
علم المستدل الطالب بأحوال المطلوب. والدليل» ولوازم ذلك وملزوماته. 

فإذا در أنه قد عرف ما به يعلم المطلوب إلا مقدّمة واحدة كان دليله الذي 
يحتاج إلى بيانه له تلك المقدّمة . کمن علم أن «الخمر محرّم»» وعلم أن «النبيذ 
المتناز رع فیه مسکرهء لکن لم یعلم أن «کل مسکر هو خمر»ء فهو لا يحتاج إلا إلى 
هذه المقدمة . فإذا قيل : ثبت في الصحيح عن النبي بل أنه قال: «کل مسکر خمر»» 
حصل مطلوبه» ولم يحتج إلى أن يقال : کل نبیذ مسکر» و«کل مسکر خمر»» ولا أن 
يقال : «کل مسکر خمر» و«کل خمر حرام». فإن هذا كله معلوم له > لم یکن یخفی 
علي إا ان اس «الخره عل هو خم يمف السكرات كمال طائة من عل 
N TT‏ وکل 
مسکر خحمر» وکل مسکر حرام» . 

ولم يقل: AEE A e‏ 
کلم بعر حا E‏ 
وإن قصد بيان الدليلء كما بيّن الته في القرآن عامّة المطالب الإلهية التي تقر الإيمان 
بالله ورسله واليوم الآخر» فهو صلى الله عليه وسلّم أعلم الخلق بالحق وأحسنهم بياناً 
له . 

فعلم أنه ليس جميع المطالب يحتاج إلى مقدمتينء ولا يکفي في جميعها 
مقدمتانء بل يذكر ما يحصل به البيان والدلالةء سواءً كان مقَدّمةء أو مقدّمتين» أو 


۸ 


أكثر وما صد به هدي عاماً كالقرآن الذي أنزله الله بياناً للناس يذكر فيه من الأدلّة ما 
ينتفع به الناس عامة . 

وما ما قد يعرض لبعضهم في بعض الأحوال من سفسطة تشككه في 
المعلومات فتلك من جنس المرض والوساوس . وهذه إنما يمكن بيان أنواعها العامة 
وأمّا ما یختص به کل شخص فلا ضابط له حتی يذكر في کلام . بل هذا یزول بأسباب 
تختص بصاحبه» كدعائه لنفسه» ومخاطبة شخص معین له بما یناسب حالهء ونظره 
هو فیما یخص حاله» ونحو ذلك . 

وأيضاً فما يذكرونه من )۲٤٠٠(‏ «القياس» لا يفيد إلا العلم بأمور كليةء لا يفيد 
العلم بشيء معين من الموجودات» ثم تلك الأمور الكلية يمكن العلم بكل واحد منها 
بما هو أيسر من «قياسهم». فلا تعلم كلية ب «قياسهم» إل والعلم بجزئياتها ممکن 
بدون «قياسهم الشمولي»» وریا کان ایر :قان العلم بالمعيّنات قد یکون آبين من 
العلم بالکليات . وهدا مبسوط في موضعه . 

ليس في قياسهم إلا صورة الدليل من غير بيان صحته أو فساده 

والمقصود هنا أن المطلوب هو العلم» والطريق إليه هو الدليل . فمن عرف دلیل 
مطلوبه عرف مطلوبهء سواءٌ نظمه بقياسهم آم لا. ومن لم یعرف دلیله لم ينفعه 
قياسهم . ولا يقال أن فياسهم یعرف صحیح الأدلة من فاسدهاء فان هذا إنما يقوله 
جاهل لا يعرف حقيقة قياسهم . فإ قياسهم ليس فيه إلا شكل الدليل وصورته . . وام 
كون الدليل المعيّن مستلزماً لمدلوله فهذا ليس في قياسهم ما يتعرض له بنقي ولا 
إثبات . وا هذا بحسب علمه بالمقدمات التي اشتمل عليها الدليل» وليس في 
قياسهم بيان صحة شيء من من المقڏمات ولافسادها. وإنما يتكلمون ف هذا إذا تكلموا 
في مواد القياس› وهو الكلام في المقدمات من جهة ما يصدق بها. وكلامهم في هذا 
فيه خطاً کثیر» کما تبه عليه في موضع آخر. 

الحقيقة المعتبرة کل دليل هو «اللزوم» 

والمقصود هنا أن الحقيقة المعتبرة في كل برهان ودليل في العالم هو «اللزوم». 
فمن عرف أن هذا لازم لهذا استدلٌ بالملزوم على اللازم» وإن لم يذكر لفظ «اللزوم» 
ولا تصور معنى هذا اللفظ . بل من عرف أن کذا لا بڌ له من کذاء )۲٤(‏ أو أنه إذا 
کان کذا کان كذا» وأمثال هذاء فقد علم «اللزوم» . كما يعرف أن كل ما في الوجود 
فهو آية لله › فإنه مفتقر إليه محتاج إليه» لا بد له منهء فيلزم من وجوده وجود الصانع . 


۹ 


وکما يعلم أن المحدَّث لا بد له من محِث» كما قال تعالى : ل أ حَلِقٌوا مِنْ 
َير شيءِ أمْ هم الخإقود). وفي الصحيحين عن جْبيّر بن مطعم أنه لما قدم في 
فداء الأسرى عام بدر سمع النبي بل يقرأ ف في المغرب ب «الطور». قال : فلما سمعت 
قوله: ام خلِقَوا مِنْ عَيْرِ شيءِ أَمْ اأخللق ون4“ أحسست بفؤادي قد 
اتصدع» . 


فإن هذا تقسيم حاصر. قول : أخلقوا من غير خالق خلقهم؟ فهذا ممتنع في 
بداية العقول. ام هم خلقوا أنفسهم؟ فهذا أشد امتناعاً. فعلم أن لهم خالقاً خلقهم . 
وهو سبحانه ذكر الدليل بصيغة استفهام الإنكار ليبيّن أن هذه القضية التي استدلّ بها 
فطرية» بديهية » مستقرة في النفوس» يكن آنا إنكارها. E‏ 
الفطرة أن يڏعي وجود ادت بدون محلدٿث أحدثه» ولا يمکنه أن يقول هو أحدث 


كتاب «تعارض العقل والنقل» للمصنف 
وقد سنا الكلام على ما قاله الناس في هذا المقام من «الحدوث واللامكان» 


و«علة الافتقار إلى المؤثر»ء وذكرنا عامة طراثق أهل الأرض في «إثبات الصانع» من 
المتكلمين» والقلاسفة» وطرفق الأنيياء صلوات الله عليهم› وما سلكه عامة طا 
الإسلام من معتزلي » وکرامي » وکلابیّ » وأشعري› وفيلسوف» وغيرهم› في غير 
موضع › مثل کتاب (EV)‏ «تعارض العقل والنقل ١»‏ وغیر ذلك . 

)١(‏ الطور ٠۲‏ / ه 

„Fo | or الطور‎ (۲) 

(۴) آخرجه البخاري في التفسير بلفظ: «فلما بلغ هذه الآية: آم خلقوا من غير شيء - إلى قوله - 
مصيطرون - الطرر .٥ / o۲‏ ۳۷ کاد قلبي آن يطير» . وفي المغازي بلفظ : قال: «وذلك 
أول ما وقر الإيمان في قلبي». قال الحافظ ابن حجر: ولسعيد بن منصور عن هشيم عن 
الزهري : وفکأنما صلع قلبي حين سمعت القرآن» . وکان جبیر بن مطعم . (بڻ عدي بن 
نوفل بن عبد مناف) يومئذ مشرکا وکان ذلك في السنة الثانية من الهجرة »› تم اسلم عام 
-خیبر» وکان من أنسب قريش لقريش› رضی الله تعالى عنه. مات بالمدينة سنة ثمان أو تسع 
وخمسین . 

)٤(‏ «تعارضص العقل والتقل»: هو الكتاب المعروف (باسم «بیان موافقة صسریح العقل لصحم 
النقل» «المطبوع على هامش كتاب «منهاج السنة الجر قي رد الشيعة والقدريت المم ت يا 
بمط . الأميرية بمصرء سنة ۲٣ - ۱١١۲١‏ هھ فی ٤‏ مجلدات. قد فات صاحب «كشف الظنون» ,٠‏ 
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وكذلك بيا طرق الناس في إثبات العلم بالنبوات في «شرح الأصبهانية»(› 
ورکتاب الرد على النصارى») وغيرهما. 


= ذکره» فاستدرکه عليه اسماعيل باشا الباباني في «إيضاح المكنون في الذيل على كشف 
الظنون» ط. استانبول سنة ٠۳١٤‏ هى. بدأه المصنف بذكر أصل فاسد للمتكلّمين بقولهم «إذا 
کن النقل والعقل› » إلخ». ومنه سمي الكتاب مختصراً بهذا الاسم . 
وقد نوه الحافظ ابن القيم بهذا الكتاب في كتابه «طريق الهجرتين» بقوله: «فإذا رأى المؤمن 
المتكلّمين قد تعدى أحده هم إلى ما جاء به الرسول يناقضه ويعارضه فليعلم نهم لا طريق لهم 
إلى ذلك ابد ولا يقع رذهم إلا على أمثالهم وأشبامهم . وأما ما جاء به الرسول فمحفوظ من 
تطرق المعارضة والمناقضة إليه. . . ولرلا أن کل مسائل القوم وشبههم التي خالفوا فيها 
النصوص بهذه المثابة لذكرنا من مثا ذلك ما تقر به عيون آهل الإيمان. وقد كفانا شيخ 
الإسلام ابن تيمية هذا المقصد في عامة كتبه» لا سيما كتابه الذي وسمه ب «بيان موافقة العقل 
الصريح للنقل الصحيح». فمزق فيه شملهم كل ممزق» وكشف آسرارهم» وهتك أستارهم . 
فجزاه الله عن اللإسلام وآهله من أفضل الجزاء ‏ انثهى ملخصاً. 
وذكر المصنف له ههنا يدل على أن هذا الكتاب أعني «کتاب الرد على المنطقيين» . متأخر في 
التصنيف عن ذاك. 

)١(‏ «شرح الأصبهانية»: هو كتاب للمصنف مشهور باسم «شرح العقيدة الأصفهانية» قد طبع في 
المجلد الخامس من «مجموعة فتاوي ابن تيمية» بمصر سنۀ ۱۳۲۹ ه صفحاته ٠١۲‏ من 
القطع الكبير. 
قال في اوله : سئل شيخ الإسلام وهو مقيم بالديار المصرية في شهور سنة اثني عشر وسبعمائة 
أن يشرح «العقيدة» التي أآفها الشيخ شمس الدين محمد بن محمود بن محمد بن عبد الكافي 
الشهير بشمس الدين الأصفهانيء مولده بأصفهان سنة ٦۱١‏ ه ووفاته سنة 1۸۸ ه الإمام 
المتكلّم المشهور الذي قیل إنه لم یدحل إلى الديار المصرية أحد من رؤوس غلماء الكلام 
مثله» وأن يبن ما فيها. فاجاب إلى ذلك واعتذر بأته لا بد عند شرح ذلك الكلام من مخالفة 
بعض مقاصده لما توجبه قواعد الإسلام. . . وليعلم أن الشرح المطلوب اشتمل ى اخحتصاره 
على غرر قواعد أصول الدين التي لم ينهض بتحقيق الحق فيها إلا الجهابذة النقاد من سادات 
الأولين والآخرين - انتھی . 
ويؤحذ من هذا تاريخ تصنيف هذا الردء وأن المصنف لم يكتبه قبل سنة ۷١۲‏ ه على الأقل » 
أو أنه ابتدأه قبل ذلك كما مر في مقدمته لهذا الرد وأ إتمامه قد امتد إلى هذا الوقت. وعلى كل 
هو متاخر في التصنيف عن «شرح العقيدة الأصفهانية» . 

(۲) «کتاب الرد على النصارى» : هو المعروف ب «الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح» زاد في 
أوله في «كشف الظنون» لفظ «بيان» . طبع بمصر سنة ۱۳۲۳ ه في ٤‏ مجلّدات» تريد سفحاته 
على ٠١٠١‏ صفحة بالقطع الصغير. رد فيه على رسالة تنسب إلى بولص الراهب أسقف صيدا 
الأنطاكي المتقدم عصراء التي سماها «الكتاب المنطيقي الدولة خاني المبرهن عن الاعتقاد 
الصحيح والرآي المستقيم»»› وهي عمدة النصارى التي يعتمد عليها علماؤهم . ومضمونها ستة ے 
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وبا أن کثيراً من النظار يسلك طريقاً في الاستدلال على المطلوب ويقول: لا 
يوصلٍ إلى المطلوب إلا بهذا الطريقء ولا يكون الأمر كما قاله في النفي وإن كان 
مصيبا في صحة ذلك الطريق . فإ المطلوب كلما كان الناس Sea‏ 
الله على عقول الناس معرفة أدلته . فأدلة إثبات الصانع وتوحیده» وأعلام النبوة وأدلتها 
كثيرة جدأء وطرق الناس في معرفتها كثيرة. وكثير من الطرق لا يحتاج إليه أكثر 
الاس واا يحتاج إليه من لم يعرف غيره» أو من أعرض عن غيره. 

وبعض الناس بكون الطريق كلما كان أدق وأخفى وأكثر مقدّمات وأطول کان 
أنفع له» لأن تفسه اعتادت النظر الطويل في الأمور الدقيقة. فإذا كان الدليل قليل 
المقدمات. أو كانت جلية» لم تفرح نفسه به . ومثل هذا قد يستعمل معه الطريق 
الكلامية المنطقية وغيرها لمناسبتها لعادته» لا لكون العلم بالمطلوب متوقفاً عليها 
مطلقاً . فان الناس من إذا عرف ما يعرفه جمهور الناس وعمومهم › أو ما يمكن غير 
الأذكياء معرفتهء لم یکن عند نفسه قد امتاز عنهم بعلم » فيحب معرفة الأمور الخفية 
الدقيقة الكثيرة المقدّمات . وهذا يسلك معه هذه السبيل . 

وأشا فان النظر في العلوم الدقيقة يميق الذهن اوق به ویقویه على العلم 
(۲۸) فيصير مثل كثرة الرمي بالنشاب وركوب الخيل تعيّن على قوة الرمي والركوب 
وإن لم يكن ذلك وقت قتال. وهذا مقصد حسن . 

ولهذا كان كثير من علماء السنة يرغب في النظر في العلوم الصادقة الدقيقةء 
كالجبر والمقابلة» وعَويص الفرائض. والوصاياء والدور» لشحذ الذهن. فإه علم 
صحيح في نفسهء ولهذا يسمّى «الرياضي» . فن لفظ «الرياضة» يستعمل في ثلاثة 
أنواع : في رياضة الأبدان بالحركة والمشي› كما يذكر ذلك الأطبًاء وغيرهم ؛ وفي 
رياضة النفوس بالأخلاق الحسنة المعتدلة» والآداب المحمودة؛ وفي رياضة الأذهان 
بمعرفة دقيق العلم والببحث عن الأمور الغامضة. 

ویروی عن عمر بن الخظاب - رضي الله عنه _ آنه قال : «إذا لوت فالهُوا 


فصول: اراي أن محمداً کل لم يبعث إليهم بل إلى أهل الجاهلية؛ ۲ دعواهم أن 
محمداً ب نی فی في القرآن على دینهم ومدحه؛ ۳ - دعواهم أن نبوات الأنبياء تشهد لدينهم بأنه 
C, 3‏ فيجب التمسك به؛ ٤‏ - تقرير ذلك و 0 HS‏ آم و اد 
الغاية . فذكر المصنف مدعاهم بالفاظهم باعیانها فصا فصا ا فصل بما ا من 
الجواب. فجاء الكتاب فريدا في بابه» مشحوناً بفوائد كلها برهان.» وهدی» ونور . 
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بالرمي » وإذا تحدّثتم فتحدَّثوا بالفرائض». أراد: إذا هرا بعمل آن هوا بعمل ينفحهم 
في دينهم - - وهو الرمي » وإذا لها بكلام لَهَوّا بكلام ينفعهم أيضاً في عقلهم ودينهم - 
وهو الفرائض . 

وعلم الفرائض نوعان: أحكام» وحساب. 

فالأحكام ثلاثة أنواع . أحدها: علم الأحكام على مذهب بعض الفقهاء» وهذا 
أولها. ويليه علم آقاويل الصحابة والعلماء ء فيما اختلف فيه منها. ويليه علم أدلّة ذلك 
من الحتاب والسنة. 


وأا علم حساب الفرائض› فمعرفة أصول المسائل وتصحيحهاء 
والمناسخات. وقسمة التركات. وللفرائض في ذلك طرق معلومة وكتب مصنفة . 
وهذا الثاني کله علم معقول يعلم بالعقل» کما یعلم بالعقل )۲٤۹(‏ سائر حساب 
المعاملات» وغير ذلك من الأنواع التي يحتاج إليها الناس. 

ثم قد ذكروا حساب المجهولات لاقت سات الجر والمقابلة ): وهو 
علم قديم . لكن إدخاله في الوصاياء والدور» ونحو ذلك أول من غرف آنه آدخله 
في ذلك محمد بن موسى الخوارزمي". وبعض الناس يذكر عن علي بن أبي طالب 


)١(‏ علم الجبر والمقابلة : (١١طءعا4)‏ هو من فروع علم الحساب لأنه علم يعرف فيه كيقية استخراج 
مجهولات عددية من معلومات مخصوصة على وجه مخصرص . ومعنى «الجبر» زيادة قدر ما 
نقص من الجملة المعادلة بالاستئناء فى الجملة الأخرى ليتعادلا. ومعنى «المقابلة» إسقاط 
الزائد من إحدى الجملتين للتعادل. ٠‏ 

واضع الجبر والمقابلة: أول من صئف فيه الأستاذ أبو عبد الله محمد بن موسی الخوارزمي . 
ولأبي کامل شجاع بن اسلم «كتاب الجبر والمقابلة» مجلّد. ذکر فيه آنه کان كثير اللظر في 
كتب العلماء بالحساب» فرأی كتاب محمد بن موسى الخوارزمي المعروف بالجبر والمقابلة 
آصخها صا وأصدقها قیاساً . وکان مما یجب علينا من التقدمة واللإقرار له بالمعرفة والفضل 
إذ كان السابق إلى «كتاب الجبر والمقابلة»ء والمبتدىء له والمخترع لما فيه من الأصول»› 
إلخ - انتهى - من كشف الظنون. قد طبع «الكتاب المختصر في حساب الجبر والمقابلة» 
للخوارزمي مع ترجمة باللغة الانكليزية لموسيو فريدرك روزن بلندن سنة ۱۸۳١‏ م 
صفحاته ۱۲۳ و۸٣۲‏ و٦۱‏ - معجم المطبوعات لسركيس 

۳( الخوارزمي : یکنی آبا ا NF‏ من خوارزم» وکان منقطعاً إلى خرانة كتب الحكمة 
للمأمونء وهو من أصحاب علم الهيئة . وله من الكتب «كتاب الجبر والمقابلة»» وز اول من 
صنف فيه . وصنف بعده أبو کامل شجاع ب بن أسلم «كتاب الوصايا بالجبر والمقابلة» - حبار 
الحكماء وكشف الظنون. كان في سنة ۲٠١‏ ه- بروكلمان. 
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أنه تكلم في ذلك وآته تعلَّم ذلك من يهودي . هذا کذب على علي - رضي الله عنه. 

ونحن قد بينا في الكتاب المصنف فى الدور لما ذكرنا فيه أن لفظ «الدور» يقال 
على ثلاثة أنواع . 

«الدور الكوني» الذي يذكر في الأدلّة العقلية أنه «لا یکون هذا حتی یکون هذا 
ولا يکون هذا حتی یکون هذا». وطائفة من النظار كالرازي يقولون هو ممتنع . 
والصواب آنه نوعان» کما يقوله الآمدي وغیره: دور قبلي» ودور مي . ف,«الدور 
القبلي» ممتنع › > و«الدور المعي» ممكن . 

ف «الدور القبلي» الذي يذكر في العللء وفي الفاعل والمؤثرء ونحو ذلك . مثل 
أن يقال : ول خان يکون کل من الشيئين فاعلا للآخرء لن يفضي إلى الدور». 
وهو أن يکون هذا | قبل ذاك. وذاك قبل هذا: وذاك فاعل لهذاء وهذا فاعل لذاك 
فیکون الشيء فاعلا لفاعله» ویکون قبل قبله. وقد أورد الرازي وغیره عليه إشکالات 
ذکرناها وبينا وجه حلها في طرق إثبات الصانع . 


وأمّا «الدور المعي» فهو کدڏور الشرط مع المشروط› وأحد المتضائفين ص 
الآخحر إذا قيل : «صفات الرب لا تكون إل مع 9 ولا تکون ذاته إلا مع صفاته»» 
فهذا صحيح . . وكذلك )۲٠١*(‏ إذا قیل : »ل تکون الأبوة إلامع البنوةء ولا تکون البنوة 
إلا مع الأبوة» . 

والنوع الثاني مما يسمى دوراً «الدور الحكميٍ الفقهي» المذكور في المسألة 
السريجية(') وغيرها. وقد آفردنا في هذا مصتفات وبينا حقيقة هذا الدورء وأنه باطل 
عقلا وشرعاً. وبيّنا في مصنّف آخر هل في الشريعة شيء من هذا الدور أم لا. 

والنوع الثالث «الدور الحسابي» . وهو ن يقال : «لا يعلم هذا حتى يعلم هذا». 
فهذا هو الذي يطلب جل بحساب «الجبر والمقابلة» . 


وقد ذكر كثير من متأاخحري الفقهاء مسائلء وذكروا نها لا تنحلَ إلا بطريق الجبر 


)١(‏ المسالة السريجية : مشهورة في الطلاق بين الشافعية» فألفوا فيها مؤلّفات . منها رسالتان لاإمام 
الغزالي : إحداهما في وقوع الطلاق. وهي المسماة ب «غاية الغور في دراية الدور»» وهي 
بسيطة . والثانية في عدم وقوعه» سماها «الغور في الدوره» وهي مختصرة» رجع فيها عن 
الأولى واعتذر- عن كشف الظنون. 
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والمقابلة . وقد بنا أن يمكن الجواب عن كل مسألة شرعية جاء بها الرسول ية بدون 
حساب الجبر والمقابلة» وإن كان أيضاً حساب الجبر والمقابلة صحيحاً. وقد كان 
لأبي وجدّي'٠‏ - رحمهما الله - فيه من النصيب ما قد عرف . 
ليست شريعة الإأسلام موقوفة على شيء من علومهم 

فنحن قد بنا أن شريعة الإسلام ومعرفتها ليست موقوفة على شيء يتعلّم من غير 
المسلمين أصادٌ وإن كان طريقاً صحيحا. بل طريق الجبر والمقابلة فيها تطويل يغني 
الله عنه بغيره» كما ذكرنا في المنطق. 

وهكذا كل ما بعث به الرسول اء مثل العلم بجهة القبلة» والعلم بمواقيت 
الصلوةء والعلم بطلوع الفجرء والعلم بالهلال. فكل هذا يمكن العلم به بالطرق 
المعروفة التي كان الصحابة والتابعون لهم بإحسان يسلكونهاء ولا يحتاج معها إلي 
شيء آخحر» وإِن کان کثیر من )۲٠٠(‏ الناس قد أحدثوا طرقاً أحرء وکثیر منهم يظنْ آنه 
لا يمكن المعرفة بالشريعة إلا بها. وهذا من جهلهم . 


العلم بجهة القبلة 


كما يظنَ طائفة من الناس أن العلم بالقبلة لا يمكن إلا بمعرفة «أطوال» البلاد 
و«عروضها» . 


(۱( ابي وجدي : أما جده فهو شيخ الأسلام مجد الدين آبو البركات عبدالسلام بن عبدالله بن ابي 
القاسم بن الخضر بن محمد بن علي بن تيمية الحراني› الفقيه الحنبلي› الإمام» المقرىء› 
المحدث المفسرء الأصولي› النحويء وأحد الحفاظ الأعلام . ولد سنة ٥۹۰‏ ه تقريباء 
وتوفی سنة ۵٥۲۳‏ هھ بحران. قيل فيه: ألين له الفقه كما ألين لداود الحديد. من تصنيفاته 
«أطراف أحاديث التفسير»؛ و«المنتفى من أخبار المصطفى» في أحاديث الأحكام إنتقاه من 
«الأحكام الكبرى» له في عدة مجلدات؛ ومسودة في أصول الفقه مجلد وزاد علیها حفیده 
أبو العباس. طبع «المنتقى» بالهند سنة ۱۳۳۷ ه» وشرحه القاضي العلامة محمد بن علي 
الشوكاني اليماني المتوفي سثة ٠۲۵۰‏ ه» وسماه «نیل الأوطار» › طبع بمصر مرارا. وأما والده 
فهو شهاب الدين أبو أحمد عبد الحليم بن عبد السلام بن عبدالله بن تيمية نزيل دمشق. سمح 
من والده وغيره» وأتقن العلوم › ودرس وأفتى وصنف» وصار شيخ البلد بعد أبيه . قال الذهبي : 
«وکان من آنجم الهدىء وإنما اختفى من نور القمر وضوء الشمس»» يشير إلى أبيه وابنه . توفي 
سنة ٦۸۲‏ ھہ. 
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و«عَرض» البلد هو بعد ما بینه وبين خط الاستواء الموازي لدائرة معدل النهار. 
وذلك یعرف بارتفاع القطب ااي . فان القطبين إذا كانا على دائرة الأفق کان بعد 
کل منهما عن خط الاستواء بُعداً واا وليس لخط الاستواء «عرض». فإذا بعد 
الإإنسان عن حط الاستواء مقدار درجة فلكية ارتفع القطب في قطره ه عن داثرة الأفق 
مقدار درجة» ثم إذا بعد درجتین ارتفع القطب درجتين › وهلم را . ف «عرض» البلد 
یعرف بارتفاع ٍ القطب. فإذا کان البلدان عرضهما سواء ک «دمشق» و«بغداد» - عرض 
کل منھما ثلاث وثلائين درجة - يكون ارتفاع القطب فيا واخدا. 

وأمّا «الطول» فليس له حد في السماء يضبط بهء إذ هو بحسب المعمور من 
الأرض. فيجعل «الطول» مبداً العمارة. فكانوا يحدون بجزائر تسمیٍ «جزائر 
الخالدات» من جهة الخرب. ويمكن آن تفرض بلدة يجعل «الطول» شرقباً وغربياًء 
كما فعل بعضهم حيث جعل «مكة» - شرفها الله - هي التي يعتير بها «الطول» لآنها 
باقية» محفوظة» محروسة . وجعل «الطول» نوعين - شرقيا وغربيا. 

فهذا علم صحيح حسابي يعرف بالعقلء لكن معرفة المسلمين بقبلتهم في 
الصلوة ليست موقوفة على هذا. )۲٠۲(‏ بل قد ثبت عن صاحب الشرع - صلوات الله 
عليه - أنه قال : «ما بين المشرق والمخرب قبلة». قال الترمذي «حديث صحيح»٠.‏ 
ولهذا كان عند جماهير العلماء آن المصلي ليس عليه أن يستدل ب «القطب» ولا 
«الجذّي»”) ولا غير ذلك. بل إذا جعل من بالشام ونحوها ال عن يمینه 
والمشرق عع شماله كانت صلواته صحيحة . فان الله إنما أمر 
الحرام. وفي الحديث: «المسجد قبلة مكة» ومكة قبلة الحرم» e‏ 
الأرض». ولهذا لم يعرف عن الصحابة آنهم ألزموا الناس في الصلوة أن ا 
«الجدى» . 


)١(‏ الحديث أخرجه الترمذي كما قال المصنف رحمه الله ء وهو من حديث بي هريرة رضي الله 
عنه. وأخرجه أيضاً ابن ماجه» والحاکم» والدارقطني . وذكر الشوكاني قول العراقي في هذا 
الحديث: ليس هذا عاماً في سائر البلادء وإّما هو بالنسبة إلى المدينة المشرفة وما وافق 
قہلتھا ۔ آھه. قال : وهكذا قال أحمد بن خالویه الرهبي› قال : ولسائر البلدان من السعة في 
القبلة E‏ بین الجنوب والشمال» . ونحو ذلك اه. 

(۲) قد تقدّم بيان الاستدلال بالقطب والجدي على جهة الكعبة» وبسطنا ذلك في تعليقنا عليه . 

(۳) اأخرجه البيهقي عن ابن عباس مرفوعاًء ولفظه : «البيت قبلة لأهل المسجدى لاجد قبلة 
لآهل الحرم والحرم قبلة لأهل الأرض مشارقها ومغاربها من أمتي» . قال البيهقي : تفرد به 
عمر بن الحفص المكي ٠‏ وهو ضعيف - عن نيل الأوطار. 


۱٦ 


كون اعتبار الجذي لمعرفة القبلة بدعة 


ولهذا نکر الإمام أحمد وغيره من العلماء على من ألزم الناس باعتبار 
«الجدي»»› فضا عن طول البلاد وعرضها. بل المساجد التي صلى فيها الصحابةء 
کمسجد دمشق وغیره» فيه انحراف يسير عن مسامته عين الكعبةء وكذلك غيره. فکان 
هذا من الحكمة أن يعرف إجماع الصحابة والتابعين لهم بإحسان على أن المصلي 
ليس عليه مسامتة عين الكعبةء بل تكفيه الجهة التي هي شطر المسجد الحرام . 

a a E a 

وكذلك ما يعلم بالمشاهدة والحساب الصحيح من أحوال الفلك علم صحيح لا 
يدفع والأفلاك مستديرة» ليست مضلعة . ومن قال إنها مضلعة . أو جوز ذلك من أهل 
الكلامء فهو وأمثاله ممن يرد على الفلاسفة وغيرهم من قالوه من علم صحيح معقول 
مع کونه موافقا للمشروع . وهذا من بدع آهل الكلام الذي ذمه السلف وعابوه. فإنهم 
ناظروا الفلاسقة في العلم الى في (Yor)‏ مسألة حدوثٹ العالم وإثبات الصانع› 
ومسائل المعاد والتبرات وغير ذلك بطرق فاسدة حائدة عن مسلكڭ الشرع والعقل . 
ا الاخوة عن لوسو یی نلك بل کل مالم بالقل 


e e‏ على أن الفلك مستدير 


وما نحن فيه من كرية الأفلاك واستدارتها من هذا الباب. بل هذا مما أجمع 
عليه سلف الأمَة من الصحابة والتابعين› لا يعرف بينهم نزاع في آن الفلك مستدير 
وب جن اجا لا المسلمين على ذلك غير واحدء منهم بو الحسين بن 
المنادي()ء الإمام الذي له أربعمائة مصنف › وکان من الطبقة الثانية من أصحاب 
أحمد؛ ومنهم أبو محمد بن حزم؟ ومنهم آبو القرَج بن الجوزي. والآثار بذلك 
معروفة» ثابتة عن السلف» كما دل على ذلك الكتاب والسة. 


)١(‏ ابن المنادي : هو الحافظ أبو الحسين أحمد بن جعفر بن محمد بن عبيد الله بن يزيد البغدادي 
المعروف بابنِ المنادي . كان ثقة» آمیناًء تا صدوقاًء ورعاًء حجة فيما يرويه» محصاا لہا 
يمليه. قيل إن مصنفاته نحو من أربعمائة مصنف . وكان صلب الدين»› نحشن الطريقةء شرس 
الأحلاقء فلذلك لم تتتشر الرواية عنهء قاله الخطيب. توفي سنة ٠۳١‏ ه. 
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وقد ر ا في اجواپ مسألة ا في هذا الباب» فذكرنا دلالة 


وقد قال تعالی : وهو الذي : حلقَ اليل وَالنَهَارَ والس وَالقمرَ كل في فَلَبٍ 
يَنْبَُّون0. وقال تعالى : لا اسمس يبي لها أن تُذرك الْقَْرَ ول اليل ساب 
اهار وکل في فلك يَسبَځُون ې0 . 
2 ر 8 و 8 < I‏ 
تفسیر قوله تعالی : كل في فلك يسبحون 
وقد ذكر الدمام أبو محمد عبد الرحمن بن أبى ي حاتم“ في تفسیره E‏ 
يعني الامام آبا حاتم الرازي» ا نصر بن علي › حدثني )°( أبيء عن شعبة بن 


الحا ج عن الأعمشء > عن مسللم البطين» aS‏ 
قوله ١‏ کل فی فلك يسود قال: في فلَكة مل فَلْكَة الْمعْرَلِ 


وذكر عن أبي أحمد الزبير» عن شريك» عن سماك» عن عكرمة» عن ابن 
عباس في قوله : : لۆيسبحون قال : يدورول في أبواب السماء كما يدور المغزل في 
الفلكة . 


وقال: تنا الحسن بن الحسن» ثنا إبراهيم بن عبدالله,ٍ الهروي› ٿنا حجاج» عن 
ابي جریج› أخبرني عبد الله بن كثير أنه سمع مجاهداً يقول : وکر فی قل 
يسبخو ن قال : النجومء والشمس»› والقمرء فك كَمَلْكة الْمعْرّل وقال مثل 
ذلك : ل «الْحسَبَانِ» - يعني مجاهدا وان الرحّى؛, وهو سَمَوْدها لقانم الذي يدور 
عليه . و«الحسبان» في اللغة: سِهام قصار الواحدة «حسبانة» . وکان مجاهد فشر 
قوله : «والشمس والقَمَرٌ بحسَبَانٍ04)ء بهذا. وقال غيره: هو من الحساب»؛ قيل: 
هو مصدر؛ وقیل : جمع «حساب»» کشهاب وشهبان . 


قال مجاهد : ولا يدور المغزل إلا بالفلكةء ولا تدور الفلكة إلا بالمغزل؛ ولا 


(۹) الأنبیاء ۲۱ / .٣٣۳‏ (۲) یس .٤١ / ۳٦‏ 
™( ابن بي حاتم : هو الإمام الحافظ الناقد أبو محمد عبد الرحمن بن البحافظ الكبير ابي حاتم 
محم بن إدريس بن المنذر التميمي الحنظلي الرازي . أخذ علم بيه وبي زرعة» وکان بحرا 
في العلوم ومعرفة الرجالء صنف في الققه واختلاف الصحابة والتابعين» وکتابه في التفسير 

عدة مجلدات» وکان زاهداً يعد من الأبدالء وکان قد کساه الله بهاء ونوراً یسر به من نظر إليه. 


کتابه «علل الحديث» فى في الجرح والتعديل قد طبع بمصر في جزئين . توفي سنة ۳۲۷ . 
)٤(‏ الرحمن .١ / ٠١‏ 
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او الان إل بالررحی» ولا يدور الرحى إلا بالحسبان . قال: فكذلك النجوم» 
والشمس. والقمرء هي في فلك لا يدمن إلا به ولا يدوم إل بهنْ. قال: فنقر لي 
بأصبعه . قال: فقال مجاهد: : يدمن كذلك»» كما نقر. قال: فالحسبان والفلك 
يصيران إلى شيء واحد» غير أن الحسبان في الرحى » والقلك في المغزل كل ذلك. 
عن مجاهد . 

قلت : قوله: «لا تدوم إل به)» أي : لا تدور إل به. ومنه «الدوّامة» - بالضم 
)۲۵٣۵(‏ والتشدید - وهي فلكة يرميها الصبي بخیط. فتدوم على الأرض. أي تدور. 
ومنه تدويم الطير»ء وهو تحليقه› وهو دورانه في طیرانه لیرتفع إلى السماء. وقوله: نقر 
بإصبعه»)» يعني : E‏ الفلك. 


E‏ ثنا ابي» ثنا عبيدالله بن عائشة ثشةء ثنا عبد الواحد بن زيادء نا آبو 
روق» سمعت الضحاك في قوله : : کل في فلك يَسَبَحُون» قال : يدور ويذهب. 


ٿنا بي ثنا مسروق بن المزربانء ثنا يحیى بن أبي زائدة» ثنا ورقاءء عن ابن 
ابي نجيح » عن مجاهد: کل في فلك يسبَځُونء قال : الفلك كحديدة الرحى (يعنيٍ 
له قطب كحديدة الرحى). وهو قطب الرحىٰ» وهو اة القائم الذي نشم انشا 
وا 

ثنا علي بن الحسين بن جنيد» ثنا آبو بكر بن بي شيبة؛ ثنا مروان بن معاوية» 
عن جويبر» عن الضحاك» في فلك يَسبّحونء قال: «الفلك» السرعة والجري في 
الاستدارة» و«یسبحون» يعملون . یرید أن لفظ «الفلك» يدل على الاستدارة وعلى 
سرعة ة الحركة كما في دوران فَلكة المغزل ودوران الرحى . 

وقال ثنا: ثنا آبو صالح » حدّثني معاوية بن صالح » > عن علي بن أبي طلحة 
عن ابن عباس» قوله «في فلْك»» يقول : دوران» وقوله «یسبځون»» يعني يجرون. 

وعن لياس بن مخّاوية()» قال : السماء على الأرض مشل القبة . 

وقد بُسط القول في ذلك بدلائله من الكتاب والسنة في غير هذا الموضع 


)١(‏ إياس بن معاوية: بن قرة بن إياس المزني أبو واثلة البصري القاضي› یضرب بذکائه وفطنته 
المثل» ثقة من صغار التابعين › توفي سنه ١۲۲‏ ه. 
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ولفظ «الفلّك» في لغة العرب يدل على الاستدارة. قال الجوهري(): «فَلْةٌ 
امغر ل»» DEE‏ بذلك )۲٠٦(‏ لاستدارتها. اة قطعة من الأرضص أو الرمل 
تستدیر وترنفع على ما حولهاء والجمع «فلّك» . قال: ومنه قیل : فلك ٿُڏيٰ الجارية 
تفلیکا» فلك : استدار. قلت: و«السباحة» تتضمن الجري بسرعة» كما ذكر ذلك 
آهل اللغة. 


العلم بالهلال 


وكذلك أيضاً الهلال. فإنْ الشارع له اقا بالرۇية» فقال: «صوموا لرؤيتە 
وأفطروا لرؤيته»). وقال: إن أمَّة أمية لا تكتب ولا نحسب»' . «إذا رأيتموه 
فصومواء وإذا رأيتموه فأفطروا») وقال: «صوموا من الوضح إلى الوضح » . 

والعارفون بالحساب لا يتنازعون في أن الهلال لا يمكن ضبط وقت طلوعه 
بالحساب . فإنهم وإن عرفوا أن نور القمر مستفاد من الشمس» وعرفوا أنه إذا اجتمع 
القرصان عند الاستسرار لا يرى له ضوءء فإذا فارق الشمس صار فيه النورء ذ فهم آكثر 
ما یمکنهم أن يضبطوا بالحساب کم بعده عند غروب المن عن الشن؛ إِذا 
قدر صحة تقویم الحساب وتعديله» فإنهم يسمونه علم التقويم والتعديل»› لأنهم 
يأحذون کک 2 الكواكب فیأخذون معدّله فیحسبونه . 


ثبوت الرؤية ولا انتفائها . لان الرؤية ا E‏ دة ن ا الهواء 


)١(‏ الجوهري: هو الإمام آبو نصر إسماعيل بن حماد الجوهري » أصله من فاراب من بلاد الترك» 
کان إا في اللغة والأدب» وخظه یضرب به المثل. صنف کتابه المشهور «الصحاح» في 
اللخةء وطبع بمصر في مجلّدين سنة ٠۲۸۲‏ ثم سنة ۱۲۹۲ ه. مات متردياً من سطح جامع 
نیسابور سنة ۳۹۳ ه. 

(۲) هو طرف من حدیث أبي هريرة روي بألفاظ» آخحرجه الببخاري» ومسلم» وأحمدء والترمذي»› 
والنساثي. وابن ماجه . 

)( هو طرف من حدیث ابن عمر آخرجه الببخاري . 

)٤(‏ مو رفا س ی ابن عمر أيضاً آخحرجه الشيخانء والنساڻي. واہن ماجه. 

)١(‏ قال ابن الأثير فى «النهاية» ت تحت مادة «وضح»: ومنه حدیث عمر: «صوموا من الوضح إلى 
الوضصح»› ي من الضوء إلى الضوءء وقيل من الهلال إلى الهلالء وهو الوجه لأ سياق 
اللحديث يدل عليه وتمامه «فإن خفي عليكم فأتمُوا العدَّة ثلاثين يوماً. وذكره السيوطي في 
«الجامع الصغير» بلفظ «صوموا من وضح إلى وضح» آخرجه الطبراني في الكبير عن والد بي 
المليح › وقال «حسن» . 


0 


وکدره»› وارتفاع المنظر اا وحدّة البصر وكلاله. فمن الناس من لا يراه 
ويراه من هو أحد بصراً منه. ویری من مکان عالر» ولا یری من (۲۵۷) منبخفض 
ویکون الجو صافیاً فیری » ویکون کدراً فلا یری . 

فلما کانت اسباب الرؤية لا تنضبط بالحساب لم تمكن معرفة وقت الرؤية 
بالحساب . ولهذا كان قدماء علماء الهيئة » كبطليموس٠‏ صاحب « المجسُطي » 
وغيره » لم يتكلموا في ذلك بحرف ؛ وإنما تكلم فيه بعض المتأخرین » مثل کوشیار 
الديلمي“ ونحوه » لما رأوا الشريعة قد جاءت باعتبار الرؤية أحبوا أن يعرفوا ذلك 
بالحساب » فضلوا وأضلوا . 


ومن قال إنه لا يرى على اثنتي عشرة درجة » أو عشرء أو غير ذلك » فقد 
أخطا . فإن من الناس من يراه على أقل من ذلك » ومنهم من لا يراه على ذلك » > بل 
قد يراه نصف النهار إذا فارق الشمس آدنى مفارقة . فلا للعقل اعتبروا » ولا للشرع 
عرفوا . ولهذا أنكر عليهم ذلك حذاق صناعتهم . 


العلم بطلوع الفجر 


وهکذا آمر الفجر . فإن الزمان يوم » وأسبوع »> وشهر »› وعام . فأما اليوم 
فیعلم بالحس والمشاهدة ؛ وكذلك الشهر . والعام يعرف بالعدد في القمرية ٤‏ 
وبالرؤية في الشمسية قال تعالى : ل ولبشوا في کهفهم ثلث مائة سنين وازدادوا 
تسعاً چ . كانت تلثمائة ئة شمسية » وثلثمائة وتسع هلالية . 


وأما الأسبوع > فليس له حدً يعرف بالحس والعقل . وإنما غرف بأخبار الأنبياء 
أن الله خلتق هذا العالم في ستة آيام ڈ ثم استوى على العرش . ولهذا شرع الله لأهل 
الملل أن يجتمعوا في الأسبوع ا u‏ الله وحده ¢ ويکون ذلك ا أحفظ 


)0( بطلیموس صاحب «المجسطي» : هو بطليموس القلوذي الحكيم الفلكي الذي نيغ بالاسكندرية 
في القرن الثاني المسيحي . وقد سبق التحقيى عنه وعن مصنف كتاب «المجسطي» . 

(۲) کوشیار الديلمي : هو أبو الحسن كوشيار بن لبان الجبلي كما سماه صاحب «كشف الظنون»» 
صاحب «مجمل الأصول في أحكام النجوم». قال ابن القيم في «مفتاح دار السعادة»: 
الكوشيار بن ياسر بن الديلمي . ثم قال: وكان أبو الريحان البيروني بعد كوشيار بنحو من أريعين 
سنة . وقال صاحب «كشف الظنون»: كان وفاة البيرونى بعد سنة ٤۳١‏ ه. وعليه تكون وفاة 
کوشیار في حدود سنة ۳۹۰ ه. 

. ۲١ / ۱۸ الکھف‎ )۳( 


۲١ 


الأسبوع الذي به يعلم (۲۸) أن الله خحلق هذا العالم في ستة أيام'“. ولهذا لا توجد 
أسماء الأسبوع في لخة من لا يعرفون شرائحم الأنبياءء كالمشركين من الترك وغيرهم» 
فإتهم لا یعرفونه . والعادة تتبع التصورء فمن لم يتصور شيئاً لم يعرفه . 


واليوم يعرف بطلوع الفجر» وهو النور الذي يظهر من جهة المشرق» وهو أؤل 
نور الشمس المتصل الذي ينقطع» بخلاف الفجر الأول فإنه تأتي بعده ظلمة. 
والاعتبار في الشرع في الصلوة والصيام وغير ذلك بالشاني . وهو يعرف بالحس 
والمشاهدة كما يعرف الهلال. ویعرف بالقیاس على ما قرب منه تقریباً ذا عرف عند 
طلوعه مواضع الكواكب من التائ فيتدل في اليوم الثاني بذلك على وقت 
طلوعه 

واا تقدير حصة الفجر بأمر محدود من حركة الفلك مساو لحصة العشاء كما 
فعله طائفة من الموقتين فغلطوا في ذلك» كما غلط من قدّر قوس الرؤية تقديراً مطلقاً. 
وذلك لأنْ الفجر نور الشمس. وهو شعاعها المنعكس الذي يكون من الهواء 
والأرض . وهذا يختلف باختلاف مطارحه التى ينعكس عليها. فإذا كان الجر ضافياً 

من الخيوم لم يظهر فيه النور كما يظهر إذا کان فيه بخار» فإِنَ البخار لغلظه وکثافته 

ينعكس عليه الشعاع ما لا ينعكس على الهواء الرقيق . آلا ترى أن الشمس إذا طلعت 
ا يظهر شعاعها على الأرض والجبال ونحو ذلك من الأجسام الكثيفة» وإن كانت 
صقيلة كالمرآة والماء کان )۲٠۹(‏ أظهر؟ وما الهواء فإنه وإن استنار بها فان الشعاع لا 
يقف فیه» بل یخرقه إلى آن یصل إلى جسم کثیف» فینعکس . 

ففي الشتاء تكون الأبخرة في الليل كثيرة لكثرة ما يتصعد من الأرض بسبب 
رطوبتهاء يحلل ال فینعکس الشعاع علیه» فيظهر الفجر حينئزٍ قبل 
ما يظهر لولم یکن بخار. وأما الصيف إن الشمن بالهار تلل الخارء فإذا غربت 
الشمس لم يكن للشعاع التابع لها بخار يرده. فتطول في الصيف حصة العشاء بهذا 
السبب» وتطول في الشتاء حصة الفجر بهذا السبب. وفي ال 
لتأخر ظهور الشعاع إذ لا بخار یرده» لان الرطوبات في الصيف قليلة ؛ وتقصر حصة 
العشاء في نهار الشتاء لكثرة الأبخرة في الشتاء . فحاصله أن كلا من الحصَتين تتبع ما 
قبلها في الطول والقصر بسبب البخار» لا بسبب فلكي . 
)١(‏ قد تكلم المصنف في هذا الموضوع » يعني الأسبوع والجمعة » بالبسط في « بغية المرتاد » » 

٥۰ ٤۸ ص‎ 


(۲) [لا]: أضفناه ليستقيم المعنى . 


۲۲ 


والذین ظنوا أن ذلك يكون عن حركة الفلك قدّروه بذلك فغلطوا في تقديرهم» 
وصاروا يقولون: حصة الفجر في الشتاء أقصر منها في الصيف» وحصة العشاء في 
الصيف أقصر منها في الشتاء» فإ هذه جزء من الليل وهذه جزء من النهارء فتتبعه في 
قدره . ولم يعرفوا الفرق بين طلوع الشمس وغروبها وبين طلوع شعاعها. فإ الشمس 
تتحرك في الفلك» فحركتها تابعة للفلك. والشعاع هو بحسب ما يحمله وينعكس 
عليه من الهواء الأبخرةء وهذا أمر له )۲٠٠(‏ سبب أرضى» ليس مثل حركة الفلك . 

ولهذا كان ما قالوه بالقياس الفاسد أمراً يخالفه الحسّ» ويعرف كذب ما قالوه 
باتفاق طرائف بني آدم . فالذي يعلم بالحسش والعقل الصريح لا يخالقه شرع › ولا 
عقل › ولا حس. فان الأدلَة الصادقة لا تتعارض مدلولاتهاء ولكن ما يقال بقياس قاسد 
وظن فاسد يقع فيه الاختلاف . 


كون عدد الأفلاك تسعة ليس عليه دليل 


وعدد الأفلاك ° تسعة ليس مرا ارا ولا قام دلیل على آنه لیس وراء 
التسعة شيء» بل صرح أئمتهم E O ECE DE‏ 
أثبتوها بما رآوه من احتلاف حركات الكواكب. وكذلك أثبتوا لكل كوكب من الخمسة 
المتحيّزة عدداً من الأفلاك بسبب اختلاف حركاته» وعرفوا ارتفاع بعضهاً فوق بعض 
بكسوف الأسفل للأعلى . وبينهم اختلاف كثير يطول وصفه في الأمور الفلكية التي لا 
تعرف بالحس . وکثیر مما یقولونه لا یقوم عليه دلیل . 

ولهذا لما أخبرت الأنبياء بعرش الربٌ وكرسيّه ظْنْ بعضهم أن الكرسي هو 
الفلك الثامن› والعرش هو الفلك التاسع . وهذا القول» مع انه لا دلیل عليه ضلا 
فهو باطل من وجوه كثيرة قد بينا بعضها في مسئلة الإحاطة(). 


وجمهورهم يقولون بحدوث هذا العالم» واا عرف القول بقدمه من آرسطو 
ومتبعيه . )۲٠١(‏ وقد رأيت كلام أرسطو في ذلك في «مقالة اللام»"ء وهي آخر 


(۱) لعل مراده کتاب «عرش الرحمن» - وما ورد فيه من الآيات والأحاديث» وکونه فوق العالم کله. 
ومعنى التوجّه في الدعاء إلى جهة العلوء وبطلان ما قيل من أن العرش هو الفلك التاسع عند 
علماء الهيثة اليونانية» الذي طبع في «مجموعة الرسائل والمسائل» لشيخ الإسلام بمط. المنار 
بمصر سنة ۱۳٤۹‏ هھ صفحاته ۳٦‏ ثم أعيد طبعه بمصر في صورة «الرسالة العرشية» من دون 
تاریخ . وهو آية من آيات مصنفاته . 

(۲) مقالة اللام : تقدّم ذكرها ووصفها. 


۲۳ 


العلم الإلَهِيّ ومنتهى فلسفته . وتكلمنا على ما ذكره هو وغيره من الفلاسفة» وبينا أن 
ما قاله خالف فيه جمهور الفلاسفة وأساطينهمء ولیس معه قط دلیل يدل على يدم 
شيء من العالم» واا تدل آدلته على «دوام الفاعلية» وتوابح ذلك. 

وقد بسطنا الكلام على ذلك في الكلام على هذا الأصل وما اضصطربوا فيه . 
وهم المبتدعون من المتكلمين الذين يضيفون إلى الشريعة ما لم يدل عليه كتاب ولا 
سنة > ولا قاله أحد من سلف الأمة ولا أئمتهاء فیجمعون في کلامهم بین حق وباطل . 
والمتفلسفة في كلامهم حن وباطل. وکلا الطائفتين لا يوافق ما دل عليه العقل 
الصريح المطابق لما جاء به الرسل. 

اختلانهم في مدة بقاء العالم 


ثم الجمهور منهم القائلون بحدوث هذا العالم تكلم منهم طوائف في بقائه وي 
وقت فنائه من الروم» والهند» وغيرهم› لکن بلا دليل صحيح . وسہب ذلك انهم لم 
بعرفوا للحوادث التي في هذا العالم تا إلا حركة الفلك. وما يتجدّد فيه من 
الأشكال» واتصالات الكواكب» فقاسوا بقاءه على ذلك . فمنهم من قال: يبقى اثني 
عشر ألف ستة؛ ومنهم من قال: ستة وثلاثين ألف سنة؛ ومنهم من قال : ثلثمائة آلف 
وستون ألف سنة» ومنهم من قال: ثمانية وأربعين ألف سنة أو أربعة وعشرين آلف 
سنة. وكل ذلك قول )۲٦۲(‏ بلا علم . 

فان منشا التزاع أن الثوابت كان المعروف عندهم أنها تقطع الفلك كل مائة سنة 

درجة من درجات الفلك التي هي ثلثمائة وستون درجة. فلمَا رصدوها زمن 
الامون0 زعمنا أن الصحيح آنها تقطعها في ثلشي هذه المدة كل سنة وسشين نة 


)١(‏ المأمون: هو عبد الله أبو العباس بن هارون الرشيد سابع خلفاء بني العباس» ولد سنة 
۰ ھ. قراً العلم في صغرهء وبرع في الفقه» والعربية. وآبام الناس. ولما كبر عني بالفلسفة 
وعلوم الأوائل» ومهر فيهاء فجرّه ذلك إلى القول بخلق القرآنء وكان في اعتقاده معتزلیاً شیعیاً. 
استقل بالخلافة عشرین سنة - ۱۹۸ - ۲٠۱۸‏ ه. قال المقريزي المؤرخ في كتاب «الخطط» : 
هذاء وقد كان المأمون لما شخف بالعلوم القديمة بعث إلى بلاد الروم من عرب له كتب 
القلاسقة وآتاه بها في أعوام بضع عشرة ومائتين من الهجرة. فانتشرت مذاهب الفلاسفة في 
التاس»ء وآشهرت كتبهم بعامة الأمصارء» وأقبلت المعتزلة» والقرامطة» والجهمية» وغيرهم» 
عليهاء وأكثروا من النظر فيها والتصفح لها. فانجر على الإسلام وأهله من علوم الفلاسفة ما لا 
يوصف من البلاء والمحنة في الدين» وعظم بالفلسفة ضلال آهل البدع» وزادتهم کفراً إلى 
كفرهم . وكان شيخ الإسلام اين تيمية يقول: «ما أظن الله تعالى يخفل عن المأمون العباسي» 


ولا بد أن یعاقبه بما آدحل على هذه الأمة». 


۲٤ 


وبي سنة. والصواب أن الرصد الأول هو الصحيح . وقد اعتبر ذلك بمواضع 
الكواكب التي ذكرها غير واحد من القدماء في كتبهم واصطرلاباتهم ومواضعها الآنء 
تدلٌ على اعتبار ذلك على أن الرصد القديم هو الصحيح» وأنها تقطع الدرجة في مائة 
ف 

فإذا ضرب ذلك في ثلثمائة وستين كان على القول الأول ستة وثلاثين ألفاًء 
وعلى القول الثاني أربعة وعشرين ألقا. ومن قال ثلثمائة ألف وستون [ألفا] قال: هذا 
دور في عشرة أدوار» ومن قال إثنا عشر ألف سنة جعل لكل برج ألف سنة. وليس 
معهم دليل يدل على أن هذه المدة هي مدة بقاء الفلك . 

والأصل الذي بنوا عليه فاسدء وهو ظتهم أن الحوادث جميعها سببها حركات 
الفلك . 


تقابلهم لمنكري تأثير حركات الفلك في الحوادث مطلقاً 

وهذا الأصلء قد تقابلوا فيه هم والمبتدعة من أهل الكلام . فأولئك يقولون : 
ليس لشيء من حركات الفلك تأثير في هذا العالم » ولا شيء منها سبب في حدوث 
شيء. بل يطردون هذا في جميع الموجودات» فلا يجعلون الله خلق شيئا بسبب» ولا 
لحكمة . ولا يجعلون للإنسان )۲٣۳(‏ قدرة تؤثر في مقدورهاء ولا لشيء من الأجسام 
طبيعة» ولا غريزة. بل يقولون: «فعل عنده» لا به» . وخالفوا بذلك الكتاب والسنةء 
وإجماع السلف والأئمة» وصرائح العقول. 

فن الله تعالی يقول: إن في خلت السّمَوْاتِ وَألَأرْض واختلنفِ الليَل والنهار 
والفُلْكِ التي تجرِي في البحر يما نفع الاس وما ازل الله مِنَ السَمَاءِ مِنْ مَاءِ فاخا په 
لأرْض بعد مَوََها وَبَت فيها مِن كَل دَابةٍ وَتَصرِيفب الرَيَاح وَالسُحاب المُسخر بين 


cor Qer 


= آما الرصد المشار إليه في زمنه فيسمى «الرصد الممتحن»» وقد ذكر أمره الحافظ ابن القيم 
بالبسط في آواخر کتابه «مفتاح دار السعادة» ج ۲ء ص ٠۱١٩۲‏ وما بعده. وقد أطنب فی الرد على 
أقوال المنجمين في أكثر من مائة صفحة (ص ۱۳۳ ۔ ١٣٤۲ء‏ ج ۲)ء فأجاد وأفاد. 

.٠١٤ / ۲ البقرة‎ )١( 
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كَل الْشمَرْات كَذلك خر امَو لَعََكَمْ تَدَكَرُون4(). وقال: ورتا مِن السَمَاءِ 
ماءًَ مرکا فأنبتنا به جنټت ر ب الْحَصِيد04٠.‏ ومثل هذا کثير في الكتاب وال 
یذکر سبحانه انه فل هذا بھذاء کما ذکر أنه أنزل الماء بالسحاب» ا أحيا الأرض 
بالماء . 

والعلماء متفقون على إثبات حكمة الله في خلقه وأمره» وإثبات الأسباب 
والقوی» کما قد ذکرنا أقوالهم في مواضعها. ولیس من السلف من أتكر كون حرکات 
الكواكب قد تكون من تمام أسباب الحوادث» كما أن الله جعل هبوب الرياح ونور 
الشمس والقمر من أسباب الحوادث . 

وقد تبت في الصحيحين عن البي بيار أنه قال : إن )ئ1( الشمس والقمر 
آیتان من آیات الہ لا تنکسفان لموت أحد ولا لحياته› ولکتهما آیتان من آیات الله 
يخوف اله بهما عباده. فإذا رأيتموهما فافزعوا إلى الصلوة» ٠.‏ وأمر ية عند 
الكسوف بالصلوةء والذكرء والدعاءء والصدقةء والعتاقة» والاستغفار. وكذلك عند 
سائر الآيات التي يخوف الله بها عباده. 

وقوله «لا تنکسفان لموت أحد ولا لحیاته» رد لما کان قد توهمه بعض الناس من 
أن كسوف الشمس كان لأجل موت إبراهیم ابن ابي وکان قد مات وکسفت 
الشمس. فتوهم بعض الجهّال من المسلمين أن الكسوف كان لأجل هذا . فبين لهم 
لبي ميا e NS‏ أهل الأرض› ونفقی بذلك آن يکون 
معلولا عن ذلك . وظنوا أن هذا من < چن اراز لمرن رت د و ا ا 
ثبت ذلك في الصحيح (). فن فنفى النبي إل ذلك» وبين أن ذلك من آيات الته التي 
یخوف بها عباده . 


)١(‏ الأعراف ۷ / ۷ه. 

.٩ / ٥* ق‎ )۲( 

(۳) قال ذلك في خحطبته عقب صلوة الكسوف من حديث عائشة رضي الته عنها وغيرهاء أخرجه 
البخاري ومسلم بألفاظ مختلفة . 

: أحرجه البخاريء ومسلم» والترمذي» من حديث جابر بن عبدالله رضي الله عنه بلفظ‎ )٤( 
عرش الرحمن لموت سعد بن معاذ» . قال الحافظ ابن حجر: قد جاء حديث اهتزاز‎ 
لسعد بن معاذ عن عشرة من الصحابة أو أكثر. واهتزاز العرش: استبشاره وسروره بقدوم روح‎ 
سعد. وسعد بن معاذ هو ابن النعمان بن امریء القيس بن عبد الأشهل» وهو كبير الأوسء كما‎ 
أن سعد بن عبادة كبير الخزرج . شهد بدراًء واستشهد من سهم أصابه بالخندق» ومناقبه كثيرة.‎ 


۲٦ 


E‏ لا الكسوف و وجوده E‏ بالنسة إلى ا لم o‏ ا ق 
وهو خلاف نص الرسول. 

واا في ال أن النبي ية نظر إلى القمر وقال لعائشة: «يا عائشة 
تعوذي 0 من فان هذا هو الغاسق )۲٣٥(‏ إذا وقب »۲0 . والاستعادذة إتما 

وأمر ية عند انعقاد أسباب الشر بما يدفع موجبها بمشيئة الله تعالى وقدرته من 
الصلوةء والدعاءء والذكر والاستغفارء والتوبة ء والإحسان بالصدقة والعتاقة . فان هذه 
الأعمال الصالحة تعارض الشرٌ الذي انعقد سببه» كل فى الحديث: إن الدعاء 
والبلاء ليلتقيان بین السماء والأرض› فیعتلجان»() . 

وهذا کما لو جاء عدو فاته يدفع بالدعاء» وفعل الخير» وبالجهاد له. وإذا هجم 
البرد يدفع باتخاذ الدفءء فكذلك الأعمال الصالحة والدعاء. 

e‏ هل الملل وأساطين الفلاسفةء حة حتی یذکر عن بطلیموس أنه أنه 
قال : «واعلم أن صجيج الأصوات في هياكل العبادات بفنون اللغات يحلل ما عقدته 
الأفلاك الدائرات» . 

وکوت الفمسن اها نكر رقت استمرار القمر حر الشهن ورف القم ر إنا 
يكون ليالي الأبدار - الثالث عشر» والرابع عشر» والخامس عشر؛ كما أن الهلال قد 
يكون ليلة الثلاثين» أو الحادي والثلائين. هذا الذي آجری الله به عادته في حرکات 

وما ذكره بعض الفقهاء من تقدير اجتماع الكسوف وصلوة العيدء فهذا لم يقله 
آحد من الصحابة» ولا ذكره أكثر العلماءء لا أحمد ولا غيره . ولكن ذكره طائفة من 


. ٥۹ / ۱۷ (۱)اللإسراء‎ 

(۲) هو ما أخحرجه الترمذي في التفسير من حديث عائشةء وأخرجه أحمده والنسائي » والحاكم . 

(۳) قال الخازن : المراد به القمر إذا حسف واسود» ومعنی وقب: دخل في الخسوف . 

)٤(‏ هو قطعة من حديث عائشة أخرجه الحاكم في صحيحهء ولفظه: «لا يغني حذر عن قدر» 
والدعاء ينفع مما نرل ومما لم ینزل» وإنٰ البلاء لينزل فیلقاه الدعاء فيعتلجان إلى يوم القيامة» . 
ویعتلجان : أي يتصارعان . 


۲۷ 


الققهاء من أصحاب الشافعي وأحمد وغيرهماء ف لما ذکره )۲٣۰١(‏ الشافعي » فإنه 
رضي الله عنه لما تكلم فيما إذا اجتمع صلوتان كيف يصنع» وذکر آنه يدم ما يفوت 
على ما لا يفوت ذكر من جملة التقدير صلوة العيد والكسوف»› طردا للقاعدة مع 
إعراضه عن كون ذلك يقع أو لا يقع . كما يقدّر الفقهاء مسائل كثيرة لطرد القياس مع 
إعراضهم عن وقوع ذلك في الوجودء بل يقدّرون ما يعلمون أنه لا يقع عادة» کحشرین 
جدةء وفروع الوصاياء فجاء بعض الفقها فاعة تكابر وقول إن هذا قد يقع() . 


وذكروا عن الواقدِي )١‏ انه قال: «إبراهيم” مات يوم العاشر»» وذلك اليوم 


)١(‏ انظر إلى متانة كلام شيخ الإسلام في هذا الموضوع وقابله يما قال الحافظ ابن حجر رحمه الله 
فيه . قال في «الفتح » ج۲ ص ٤1۳۸‏ : وقد فرص الشافعي وقوع العيد والكسوف معا 
واعترضه بعض من اعتمد على قول آهل الهيئة. وانتدب أصحاب الشافعي لدفع قول المعترض 
قأصابرا . 

(۲) الواقدي : هو آبو عبد الله محمد بن عمر بن واقد الأسلمي مولاهم الواقدي المدني» قاضي 
بغدادي له تصانيف في المغازي وغيرهاء وله «كتاب الردة» . ضعفه أهل الحديث» ووثقوا كاتبه 
محمد بن سعد صاحب «طبقات الصحابة» الذي يروي عنه. توفي سنة ۲١۷‏ ه. 

)۳( إبراهيم : هو ابن النبي يي ولد بالمدينة من سريته مأرية القبطية سنة ثمان من الهجرة» ومات 
سنة عشر طفل قبل الفطام وهو ابن سنة ونصف. قال الحافظ ابن حجر في «فتح الباري»: ذكر 
جمهور أهل السير آنه مات في السنة العاشرة من الهجرة» فقيل في ربيع الأول» وقيل في 
ور ی اة ورلن ا رنت ی عا این ل را ل 
في رابع عشرة-. وقال في موضع : جزم الواقدي بأنه مات يوم الثلاثاء لعشر ليال حلون من 
شهر ربیع الأول سنة عشر. واتفقوا عل آله ولد في تي الحجة سنة ثمان ‏ اه. ثم قال في 
قوائد حديث الكسوف: وفيه رد على آهل الهيئة› لأنهم يزعمون آنه لا يقع في الأوقات 
المذكورة. وقال في «شذرات الذهب»: وكسفت الشمس يوم مات . ذكر بعض الشافعية أن 
کسوفها يوم مات إبراهيم یرد على اهل الفلك. لأنه مات في غير يوم الثامن والعشرين والتاسع 
والعشرين› وهم یقولون لا تنكسف إلا فيهما . قال اليافعي : وهذا يحتاج إلى نقل صحيح › ۽ فإن 
العادة المستقرة المستمرة كسوفها في اليومين المذكورين - اه كلام الشذرات. قلت: ما أكثر 
اخحتلافهم في تعيين وقت وفاة إبراهيم عليه السلام» وإذ لم يتعين كيف يسوغ لهم الرد على أهل 
الهيئة؟ هذا هو التعصب وقول بلا علم الذي يبالغ المصنف في ذمه بحق. وعندنا فصل النزاع 
فيي هذه المسألة سهل هتيسر. وذلك آنا نظن آنه يمكن تعيين وقت كسوف من الكسوفات 
السابقة بالحساب الفلكي بالضبط كما آنه يمكن تعيين وقت كسوف واقع في زمن مستقبل. 
فالمطلوب إا تعيین وقت الكسوف الذي کان سثة عشر من الهجرةء أو سنة ۳1 _- TY‏ 
المسيحي . 
كلف الأستاذ هدی هر برانشنکر بهت (٤ھ‏ 81 .3.۴ (Prof.‏ الفلكي الهندي لحساب الكسوف 
المرثي في المدينة سنة عشر من الهجرة (من ٩‏ أبریل 1۳۱ إلى ۲۸ مارس ٠۳۲‏ م). فأخبرنا = 


۲۸ 


کسفت الشمس . وهذا کله باطل . والواقدي ليس بحجة بالإجماع إذا أسند ما ينقله» 
فکیف إِذا کان مقطوعاً؟ وقول القائل «إتها كسفت يوم العاشر» بمنزلة قوله «طلع الهلال 
في عشرين من الشهر». لكن هذه عادة ظاهرة يعرفها الناس كلهم وتلك عادة يعرفها 
من استقرأها وعرف أسبابها ومجاري النيرين من الناس. 


التكلّم بلا علم في الشرعيات وفي العقليات» وضرره 


فليس لأحد قط أن يتكلم بلا علم» بل يحذر ممن يتكلم في الشرعيات بلا 
علم» وفي العقليات بلا علم . فإن قوماً أرادوا بزعمهم نصر الشرع بعقولهم الناقصة 
وأقيستهم القاسدة فکان ما فعلوه مما جرا الملحدين آعداء الدين عليه » فلا لاإسلام 
نصرواء ولا لأعدائه کسروا. 


وأقوام يعون آنهم يعرفون العلوم العقلية وأنها قد تخالف الشريعةء وهم من 
أجهل الناس بالعقليات (۲۹۷) والشرعيات . وأكثر ما عندهم من العقليات آمور قلّدوا 
من قالهاء لو سئلوا عن دليل عقلي يدل عليها لعجزوا عن بيانه والجواب عا 
يعارضه . ثم من العجائب أنهم یترکون اتباع الرسل المعصومين الذين لا يقولون إا 
الحق› ویعرضون عن تقليدهم › > ثم يقلّدون في مخالفة ما جاؤوا به من يعلمون هم انه 
ليس بمعصوم › وأنه قد يخطى ء تارة ویصیب آخری . 

وهؤلاء عندهم أمور معلومة من الحسابيات» مثل وقت الكسوف والخسوف› 
ومثل كرية الأفلاك» ووجود السحاب من البخار» ونحو ذلك من الأمور الطبيعية 
والرياضية. فيحتجُّون بها على من بُظن آنه من آهل الشرع› فیسرع ذلك المنتسب 
إلى الشرع برد ما يقولونه بجهله» > فیکون رد ما قالوه ٠‏ من الحق سبباً لتنفيرهم عمّا جاء 
لرل نن ای مبب ماظر علا الال 

والله تعالی آمرنا آن لا نکب ولا نکدّب بحق. وإنما مدح سبحانه من يصدٌق 
فيتكلّم بعلم ويصدّق ما يقال له من الحق . ي : ومن أظلَمُ ممن افترى عَلْىْ 
اله کذباً أو كرب بالحقٌ لما جَاءَه يس في جهنم موی ی للكفرين4ء ولي جاءَ 


ج جلد ر بم در با hE E EE‏ 2 
وفك اترام : 
(۱) العنکبوت ۲۹ / 1۸ 


۲۹ 


پالصَذقِ وَصَدَقَ به أُوَلْبْكَ هم مقون . وهاتان صفتان لنوع واحدء وهو من 
يجي ء بالصدق ويصدق بالحق إذا جاءه فهذا )۲٦۸(‏ هو المعحمود عند الله . وأا من 
کذب أو كذڏب یما حاءه من 2 فدلك مذموم عند الله تعالی . 


وكذلك قال تعالی : ولا ت قف ما يس لَك پو عَم - آي لا تقل ما يس لَك په 
علم - إن السمَعَ وَالْبَصَرَ وَالْفَوَاد كل اوليك کان عه مسولا وقال: ويل إنمَا 
حرم وي الفواجش ما هر ينها وما طن الام ولي عير احق وان تشركوا اله ما 
لم بزل به سلطتا وان تقو لوا عَلَیْ اله ما لا مون وقال : إن تيعون إلا الظْنٌ 
وإن القن لا يي ب مِنَ الْحنَ سیا4 ومثل هذا متعدد في كتاب الله تعالى . 
حقيقة مللثكة الله تعالى و«عقول» الفلاسقة 


ثم إن حركات الأفلاك وإن كانت من جملة الأسباب فليس الحوادث كلها 
صادرة عن حركة الفلك. بل فوق ذلك من مخلوقات الله أمور أخر. 

وملنتكة الله الذين يدّبر بهم أمر السماء والأرض› وهم المتذبرت انرا 
والمقَسّمات أمْراً التي أقسم الله بها في كتابه()» ليست هي الكواكب عند أحد من 
سلف الأمة. وليست الملتكة هي «العقول» و«النفوس» التي تثبتها الفلاسفة 
المشاؤون باع أرسطو ونحوهم» کما قد سط الكلام عليهم في غير هذا الموضع› 
وبيّن حطاً من يَظن ذلك ویجمع بین ما قالوه وبين ما جاءت به الرسل . 


ويقولٍ إن قوله «أوّل ما خحلق الله العقل» هو حجة لهم على «العقل الاأوّل»» 
)۲٨۹(‏ ویسمونه «القلم» ليجعلوا ذلك مطابقاً لقوله «أوؤل ما خحلق الله القلم» . ٤‏ 
بسطنا الكلام على ذلك في نحو مجلد في الكلام على السبعينيّة وغيرهاء وذکرنا ن 
حديث العقل فت باتفاق أهل المعرفة بالحديث» کاي حاتم بن جبّان» 


(۱) الزمر ۳۹ / ۳۳. 

.۳١ / ۱۷ الاسراء‎ )۲( 

.۴٣۳ / ۷ الأعراف‎ )۳( 

TA / or النجم‎ (f) 

(ه) هو قوله تعالی : (فالمدبرات أمرأ التزعت ۷۹ / ٠‏ قوله تعالى : «إفالمقسّمات أمرأًي 
الذريشت ١ه‏ / .٤‏ واقرأ تفسيرها المبصر في «التبيان في أقسام القرآن» لمفسّر القرآن العلامة 
أبن القيم رحمه اللهء ط. مصر سنة ۱۳۵۲ ه بتصحيح الأستاذ محمد حامد الفقي. ص ٠١۲‏ 
وما بعده» وص ۲۷۸ وما بعده. 


۳٠ 


وأبي جعفر العقيلي » وأبي الحسن الذارقظنيء وبي الفَرّج بن الجوزي» وغيرهم»› 
بل هو موضوع عندهم(). 

ومع هذا فلفظه : «أول ما خلق الله العقل قال له «أقبل» فأقبلء فقال له «آدبرء 
فأدبر. فقال «وعزتي ! ما خلقت خلقاً أكرم علي منك فبك آخذ» وبك أعطي» وبك 
الثواب» وبك العقاب» . فإن كان الحديث صحيحاً فهو حجَة عليهم» لان معناه 
خاطب العقل في أول آوقات خلقه بهذا الخطاب» وفيه أنه لم يخلق خلقاً أكرم عليه 
مله . فهذا یدل على أنه خلق قبله غیره. 

اا ف «العقل» في لغة الرسول وأصحابه وأمته عرض من الأعراض» يكون 
مصدق عَقَل ل عَقلا کما في قوله لَعلْهُمْ فلن وولعلَكَمْ قلود و«لهم 


ور ي 


قلوب ل فاون بھا»۳)» ونحو ذلك. وقد یراد به «الغريزة» التي في الإإنسان. قال 
أحمد بن حنبل› والحطرث المُخاسبي” ٤‏ )» وغیرهما ِن العقل غريزة) . 


و«العقل» في لغة فلاسفة اليونان جوهر قائم بنفسه . فأين هذا من هذا؟ ولهذا 
قال الحديث : «فيك آخحذ»› (TY*)‏ وبك أعطى . وبك الثواب» وبك العقاب»» 
وهم عمو د أول ما صدر عن رب العالمين جوهر فائم بنفسه» وأنه رب 


جميع العالمء وان «العقل العاشر» هو رب كل ما تحت فلك القمرء » ومله تنرّلت 
الكتب على الأنبياء . 


)١(‏ سئل المصنف رحمه الله عن ثلاثة أحاديث. أولها حديث العقل هذاء فأجاب بغاية البسط 
والشرح في تصنيف مستقل سماه «بغية المرتاد في الرد على المتفلسفة والقرامطة. والباطنية» 
وهو المنعوت «السبعينية» ط. مصر سنة ۱۲۴۳۹ ه» صفحاته ۱٤۳‏ . وقد تقدّم كلام المصنف عليه 
ضمن مبحت «الامام الخزالي وعلم المنطق»ء وذكرنا هنالك نبذاً يسيرة من تراجم علماء الجرح 
والتعديل الذين ذكروا ههتا. 

(۲) ولهم قلوب لا يعقلون بها» : هكذا بالأصل» مع أنه لم يرد في التنزيل آية هكذا. بل الذي ورد 
قوله تعالی «لهم قلوب لا يفقهون بها» - الأعراف ۷ / ۱۷۹ . وفي موضع آخر: «فتكون لهم 
قلوب يعقلون بها» الحج T/۲‏ 

(۳) الحارث المحاسبي : هو الحارث بن أسد المحاسبي الزاهد المشهورء أبو عبد الله البغدادي» 
صاحب التصانيف في التصوف والأحوالء وإنما قيل «المحاسبي» لمعرفته بالحساب . قال 
الذهبي : هو صدوق في نفسه وقد نقموا عليه بعض تصوفه وتصانیفه . . توفي سنة ۲٤۳‏ ه. 


۳١ 


a‏ إن الله EES‏ ولا عیسی › وا محمد» ف غير ذلك 
الاخزاب» a‏ الأحوال التي اکا ان في القرآن» و کان ویکون 
من الأمور المعينة الجزثية. 

ولهذا کان قولهم في «النبوة» إنها مكتسبة» وإنها فيض يفيض على روح النبي 
إذا استعدّت نفسه لذلك» فمن راض نفسه حتی استعدت فاض ذلك عليه. وان 
الملقكة هي ما يتخيّل في نفسه من الخيالات النورانية ؛ وكلام الله هو ما يسمعه في 
نفسه من الأصوات بمنزلة ما يراه النائم في منامه. 

ومن عرف ما أخبر الله به عن ملقكة - جبریل وغیره - في غير موضع علم أن هذا 
الڏذي قالوه أشد مخالفة لما جاءعت يه الرسل من أقوال الكقار الدلة من اليهود 
والنصارى . فإِنٌ الله أخبر عن الملئكة لما جاؤوا إلى إبراهيم في صورة البشر أضيافا 
ثم ذهبوا إلى لوط في غير موضع . وأخبر عن جيريل حين ذهب إلى مريم» وتمثل 
لها بشرا سوياء ونفخ فيها. 

وکان جبریل يأتي الي ي في صورة دحية الكلبي ٠‏ غير مرة» وأتاه مرة في 
صورة آعرابى وو . وقي الصحیحین (۲۷۱) عن عاد ثشة» أن الحارث بن هشام قال : «يا 
رسول الله ! EE‏ الوحي؟» قال : «يأتيني أحيانا في مثل صَلصلة الجَرّس» وهو 
أشته عليّ» فيفصم علي وقد وَعَيْت ما قال. وأحياتاً يتمتّل إلى المَلك رجا 
فیکلمني» فأعِي ما يقول» . قالت عائشة ئشة : «لقد رأيته ينزل عليه في اليوم الشديد البردء 


)١(‏ دحية الكلبي : هو دحية بن خليفة بن فروة بن فضالة الكلبي > صحابي جليل» کان أحسن الناس 
وها وأسلم قدیماًء وبعٹه النبي ية في آخحر سنة ست بکتابه إلى هرقل ملك الروم . نزل 
المزة ة بالشام» ومات في خلافة معاوية (سنة ٠١ ٤١‏ ه). وکان ینزل جبریل في صورته کما 
قال المصنف رحمه الله ء فمنها ما رواه مسلم في صحيحه عن آبي عثمان قال : نيئت أن جبریل 
عليه السلام تى نبي الله ية وعنده آم سلمة. قال : فجعل يتحدّث. ئم قام» فقال نبي الله 4لا 
لام سلمة : «من هذا؟» أو كما قال : «قالت: «هذا دحية»» إلخ . 

)( في صورة ة أعرابي : ذلك في حدیث جبریل المشهور حين سال عن الإسلامء والإأيمان» 
والاحسان.ء أخحرجه الشيخان وأصحاب السنن من حديث أبى هريرةء ومن حديث عمربن 
الخطاب» ولفظه في مسلم : «بينما نحن جلوس عند رسول الله َل ذات يوم إذ طلع علينا رجل 
شديد بياض الثياب» شديد سواد الشعرء لا يرى عليه أثر الف ولا يعرفه منا أحدء إلخ». 


۳۲ 


فيفصم عنه وال جبینه ليتفصد عَرقام(). 
ا : إن قول رسول ر کړیم # ذي قو عند ذي الْعَرْشِ مکين ٭ 
مُطاعٍ ثم آمين * وما صاجِبْكمْ بمْجنونِ ٭ ولذ راه بالأفي الْمُبين ٭ وما هو عَلّى 


لعب بضنين * وما هُو بقؤل. شيْطانِ رجيم .٠74‏ وأكثر القراء يقرءون «بِظبِين» 
يعني : بمتهم » وقد قریء «بضنین» أي : ببخيل .وزعم من بعض المتفلسفة أن هذا هو 
«العقل الفعال»ء لاه داء ئم القيض. فیقال : قد قال : قول رَسول, کرم . ڏي قو عند 
ذڏي اعرش مَكينٍ. ا و«العقل الفعّال» لو قَدّر وجوده فلا تأثیر له فیما ثم». 
وإنما تأثيره عندكم فيما تحت فلك القمر. فكيف ولا حقيقة له؟ 


ہں ما يڏعونه من «المجردات» و«المفارقات» غير «النفس الناطقة» ك «العقول» 
و«النقوس» إتما وجودها في الأذهانء لا في الأعيانء كما سط الكلام عليها في 
«الصفدية» وغيرها. فان ما یقولونه من «العقليات» في الطبيعيات غالبه 
وكذلك في الحساب المجرّد - حساب العدد والمقدارء الكم والكيف فان ڪا 
صحیح › وإنما يغاط الإنسان فيه من نفسه. 


ابن سينا والعبيديون الاسماعيلية 


وأمّا الإلهيات فکلام أرسطو وآصحابه (۲۷۲) فيها قلیل جد ومع قلْته فکثیر 
منه بل أكثره حطأ . ولکن ابن سينا أخذ ما ذكروه وضم E‏ اف أصول 
المتكلمين› وأخحذ يقول ما ذكره على بعض ألفاظ الشرع. وكان هو وأهل بيته من 
الملاحدة الباطنيةء أتباع الحاكم وغيره من العبيديين الاسماعيلية . وأولئك کانوا 
يستعملون التأويل الباطن في جميع آمور ال علميها وعملیها ۔ حتى تأولوا 
الصلوات الخمس» > وصيام شهر رمضان» وحج ج البيت. لكن كانوا يأمرون بالشريعة 
لعوامهم › فإنهم کانوا یتظاهرون بالتشيع . 


(1) هو ثاني حديث صحيح البخاري من كتاب «كيف كان بدء الوحي»»ء وفيه «ينزل عليه الوحي» . 

(۲) التکویر ۸۱ / ۱۹۔٣۲‏ . 

(۳) الحاكم: هو أبو علي المنصور الملقب «الحاكم بأمر الله» بن العزيز بن المعز بن المنصور بن 
القاسم بن المهدي صاحب مصر. قتل سنة ٤١١‏ ه. ذكر ابن خحلكان كيفية فتله بالتفصيل› 
وذكر ذلك الحلامة ابن القيم رح بما فيه من العبر في ص ۱٤۷‏ » ج۲ من «مفتاح دار 
السعادة». تقدَم ذکر الحاكم العبيدي في هذا الكتاب في ص ٠١١‏ . 


۳۲ 


وكانت الرافضة الإثنا عشرية تدّعي أن الإمامة بعد جعقر في ابنه موسى بن 
جعفر. فاذعى هؤلاء أتها فى ابنه إسماعيل بن جعفرء وانتقلت إلى ابنه محمد بن 
إسماعيل. وادعوا أن ميمون القَداح) بن محمد هذاء وسوا محمد هذا هو «الإمام 
المخفى» . وإنما کان ميمون هذا یعرف بالانتساب إلى باهلة . وقد ذكر غير واحد من 
آهل المعرفة أنه کان يهودياًء وکال من أبناء المجوس» كما ذكر ذلك القاضي أبوبكر 
ابن الطيب قوج کتاب «کشف أسرارهم وهتك أستارهم»)ء وغیره من علماء 
المسلمين . 

وام قرامطة البحرين أبو سعيد بن الجنابي © وأصحابه» فأولئك ر 
يتظاهرون بالكفر الصريح . ولهذا قتلوا الحجاج» وألقوهم في بئر زمزم» وأخذوا 
الحجر الأسود» وبقی عندهم مدة0). 

بخلاف العْبيدِيّين» فإنهم كانوا يتظاهرون بالإسلام» ويقولون إنهم شيعة. 
فالظاهر عنهم الرفض. لكن كان باطنهم الإلحاد والزندقة» كما قال أبو حامد الغزالي 


)0( ميمون القداح : هو جل عبید الله المهدي مۋۇسىس دولة العبيديين . قال ابن خلکان في سيرة 
عبيدالله : : ويقولون أيضاً إن أاسمه سعيد» ولقبه عبيد الله » ودی امه الحسين بن ا 
محمد بن عبدالله بن ميمون القداح› وسمي قداحاً لأنه کان کال يقح العين إذا نزل فیها 
الماء. 

(۲) تقدَم ذكر هذا الكتاب في رد الباطنية للقاضي أبي بكر الباقلاني . وذكر السيوطي في ابتداء كتابه 
«تاریخ الخلفاء» قول الباقلاني في ميمون القداح» وهو هذا : القداح جد عبيد الله الذي یسمّی 
بالمهدي کان جۆسیل ودخحل عبيد الله المغرب واذعى أنه علوي ولم يعرفه أحد من علماء 
النسب» وسمّاهم جهلة التاس «الفاطميين». 

)( بو سعید بن الجتابي : کذا بالأصل› «ابن الجنابي» . هو الحسن بن برا آبو سعید الجنابي 
القرمطي صاحب هجرء والجنابي نسبة إلى جنابة بلد بالبحرين› كان قصيرا» مجتمع الخلق» 
أسمرء كريه المنظر» فلذلك قیل له «قرمطي»» ونسبت إليه «القرامطة». ظهر بالبحرين سنة 
ه.. قال الصولي : کان أبو سعید فقیراً يرفو غربال الدقيق» فخرج إلى البحرين» وانضم 
إليه طائفة ثفة من بقايا الزنج واللصوص حتى تفاقم أمره» وهزم جيوش الخليفة مرات . قتله خادم له 
صقلي في حمام بقصره سنة ٠١١‏ ه. وخحلفه ابنه أبو طاهر الجنابي القرمطي الذي أخذ الحجر 
الأسود - «عن «شذرات الذهب». 

(۱( قال في «شذرات الذهب» تحت سنة ۳١۱۷‏ ه: فیھا حج بالناس منصور الديلمي › فد-حلوا مكة 
سالمین . فوافاهم یوم التروية عدو الله أبو طاهر القرمطي (اين ابي سعيد المذكور)» فقتل 
الحجيج قتلا ذريعاً في المسجد وفي فجاج مكة» وقلع باب الكعبةء واقتلم الحجر الأسود 
وأخذه إلى هجرء وبقى بها نيفاً وعشرين سنة - اه ملخصاً. 


۳٤ 


في کتاب «المستظهري»(): «ظاهرهم الرفض. وباطنهم الكفر المحض». وهذا 
الذي قاله أبو حامد فيهم هو متفیٌ عليه بين علماء المسلمين. وكانوا يأمرون عامَتهم 
بالعبادات» وهم على درجات مترتبة عندهم› كلما ارتقع درجة غيروا الشريعة عند 
فإذا انتهى أسقطوا عنه الشرائع . 

وکان ابن الصباح" من أتباعهم (۲۷۳) عن المَستنصر) الذي جرى في أيامه 
فتنة البساسيري. وهو الذي أحدث السكين. أصحاب الألموت من أتباعه . والذين 
كانوا بالشام كسنان ونحوه هم من أتباع أولئك . وباطنهم مركب من مذهب المجوس 
والفلاسفة . أخذوا عن المجوس الأصلين: النور والظلمةء وأخذوا عن الفلاسقة 
«العقل» و«النفس»» وعبروا هم عن ذلك ب «السابق» و«التالي» . 

فلمَّا دحل معهم المتفلسفة كابن سينا وأمثاله تبين لهم أن ما يدّعونه على الرسول 
من التأويلات مما يعلم بطلان كثير منها بالضرورة» والفيلسوف من حيث هو فيلسوف 
ليس له غرض فيما يعلم أنه باطل» فسلكوا مسلكا بين مسلك هؤلاء الملاحدة وبين 
دين المسلمين . فالشرائع الظاهرة أقروها ولم يتأولوهاء لكن قد يقولون إن بعضها 
يسقط عن الخاصة» ودخحل معهم في هذا طائفة من متصوفة الفلاسفة» كابن عربي 
وابن سبعین وغیرهما . 


)١(‏ «المستظهري»: للغزالي» تقدَم ذكره. 

(۲) ابن صباح : قال الشهرستاني في أثناء وصف الباطنية : ثم أصحاب الدعوة الجديدة تنكبوا هذه 
الطريقة حين أظهر الحسن بن الصباح دعوته» وقصر عن الإلزامات كلمته» واستظهر بالرجالء 
وتحصن بالقلاع . وكان بدء صعوده إلى قلعة «ألموت» سنة ٤۸۳‏ ه- اه. قال قي «شذرات 
الذهب» تحت حوادث سنة ٤٩٤‏ ه: فيها كثرت الباطنية بالعراق والجيل» وزعيمهم الحسن بن 
صباح› فملکوا القلاع› وقطعوا السبيل» وهم الاس شأنهم»› واستفحل آمرهم» إلخ. توفي 
سنة 0۱۸ ه. 

(۴) المستنصر: هو أبو تميم معد الملقب «المستنصر باله» بن الظاهر بن الحاكم بن العزيز بن المعز 
العبيدي صاحب مصرء ولى سنة ٤۲۷‏ ه» فأقام في الأمر ستين سنةء وجری في أيامه ما لم 
يجر في یام أحد من آهل بیته - قاله ابن خلکان . 

)٤(‏ البساسيري : هو أبو الحارث أرسلان بن عبدالله البساسيري التركي» مقدم الأتراك ببغداد. 
وفتنته أنه لما عظم آمره وكبر شأنه ببخداد حرج على الإمام العباسي القائم بأمر الله وقطع خطبته 
وحطب للمستنصر العبيدي ودعا له على منابرها مدة سنة كاملة» حتى جاء السلطان طغرل بك 
السلجوقي فقتلهء وعاد القائم إلى بخدادء وكان ذلك سنة ٤٥١‏ ه. والبساسيري نسبة إلى بلدة 
بفارس يقال له «بسا» التي کان منها سيد. علی غیر قياس . 


o 


وام العلميات فتأولوا بعضهاء کاللوح› قالوا هو «النفس الكلية»؛ والقلم» > قالوا 
هو «العقل الفغًال»؛ وربما قالوا عن الكوكب» والشمس› والقمر» التي رآها إبراهيم 
i‏ «النقس». و«العقل الفعال» › و«العقل الأوّل»؛ وتأوْلوا الملفكةء ونحو ذلك . 


وأمًا صفات الرب» ومعاد الأبدان» وغیر ذلك فمذهب محققيهم کابن سینا 
وأمثاله أنّها لا تتأرّلء وأنْ ما دلت عليه ليس ثابتا في نفس الأمر» ولا يستفاد منها علم . 
قالوا : بل المراد منها خحطاب E aT‏ أمر الإيمان بالله 
واليوم الأخر لينتفعوا بذلك الاعتقادء وإ کان باطلاٌ لا حقيقة له في نفس الأمر. فان 
هذا غايته أن الأنبياء کذبوا لصلحة الجمهور. وهم یرول مثل ذلك من تمام 
حکمتهم. وهم O‏ شرائع الأنبياء العملية . وأما العلمية فعندهم العلم في ذلك 
بما يقوله )۲۷٤(‏ الفلاسفة . وأمّا الأنبياء فلا يستفاد من جهتهم علم بذلك. 


ثم منهم من يقول: النبي أعظم من الفيلسوف» فيقولون : النبي كان في الباطن 
على مذهب هؤلاء الفلاسفة» لكن خاصته التخييل وإن كان کذباً في الحقيقة لمصلحة 
الجمهور. ومنهم من يقول: بل القيلسوف أعظم من النبي ء والنبيٰ قد لا يکون عارفاً 
في الباطن بما يجوز على الله وما لا يجوز وحقيقة الأمر في المعادء لكن هو حاذق في 
وضع الشرائع العملية . 

وكثير من ملاحدة المتصرفة كابن عربي» وابن سبجين» والقونوي(٠‏ 
والتلمساني )ء وغيرهم» يوافقونهم في أصولهم» لكن يغيرون العبارات فيعبرون 
بالعبارات الإإسلامية عما هو قولهم . وفي «الكتب المضنون بها على غير أهلها»ء 
وغيرها من كتب مصنقيها قطعة من هذا. وبسبب ذلك وقع ابن عربي وأمثاله من 


)0( القونوي : هو أو المعالي صدر الدين محمد بن إسحاق القونوي الشافعي › صاحب التصانيف 

فى التصوف . . تزوج مه الشيخ محي الدين بن العربي» ورباه» واهتم به . CC‏ بين العلوم 

الشرعية وعلوم التصوف . من تصانيفه «إعجاز البيان في تفسير أم القرآن»» ط. بحیدر آبادء 
الهندء سنة ٠١٠١‏ هى توفي سنة ۷۳ ه. 

(۲) التلمساني : هو عفيف الدين سليمان بن علي بن عبدالله بن علي التلمساني» الأديب الشاعرء 
آحد زنادقة الصوفية . قال المناوي : أثني عليه ابن سبعین › وفضله على شیخه القونوي . 
والعفيف هذا من عظماء الطائفة القائلين بالوحدة المطلقة . وقال غيره: له عدة تصانيف منها 
«شرح أسماء الله الحسنى»» و«شرح مواقف النفري» في التصوف. و«شرح الفصوص». وله 
«ديوان شعر» . توفي سنة 1۹١‏ ه- عن «شذرات الذهب». وقد تقدم ترجمتا أبن عربي 
وابن سبعين . 

(۴) الكتب المضنون بها على أهلها: قد تكرر ذكرها في الكتاب . 


۳۹ 


ملاحدة المتصوفة م ھۇلاء. ولهذا کثر کلام علماء المسلمين في مصنقيها. ومن 
الناس من ينكر أن تكون من كلام أبي حامد لما رأى ما فيها من المصائب العظيمة . 
وآخحرون يقولون: بل رجع عن ذلك وختم له بالاشتغال بالبخاري ومسلم» کما قد ذکر 
ذلك في سيرته . 

وهؤلاء المتفلسفة ومتصوفوهم کابن سبعین واتباعه یجوزون أن یکون الرجل 
ا و مشرکاً يعبد الأوثان. فليس الإسلام عندهم واجباًء ولا التهود 
2 6 لكن قد يرجُحون شريعة الإسلام على غيرها. وإذا جاء 

لمريد إلى شيخ من شيوخهم» وقال أريد أن أسلك على يديك یقول له: «علی دين 

س أو اليهود» أو النصارى؟» فإذا قال له المريد: «اليهود والنصارى أمّا هم 
کقار؟» يقول: «لاء ولكن المسلمين خير منهم . وهذا من جنس جهال التتر أول ما 
أسلموا. فإ الإسلام عندهم خير من غو وإن کان غین اترا ل يرالون لةه 
ویعادون عليه . 

(ه۲۷) وهذا أيضاً أكثر اعتقاد علماء النصارى» وكثير من اليهود. يرون دين 
المسلمين واليهود والنصارى بمنزلة المذاهب في دين المسلمين . فيجوز للرجل عتنده 
أن ينتقل من هذه الملة إلى تلك إمّا لرجحانها عنده في الدين» وإما لمصلحة دنياهء 
کان اتات و دف ن آنه الین إلى مدعب ل اع كا تقل 
من مذهب مالك إلى الشافعي» ومن مذهب أبي حنيفة إلى مذهب أحمد» ونحو 
ذلك . 


أرسطو ومشركوا اليونان 

وأمّا أرسطو وأصحابه فكانوا مشركين يعبدون الأصنام والكواكب. وهكذا كان 
دين اليونان والروم قبل ظهور دين المسيح فيهم . وكان أرسطو قبل المسيح بنحو 
ثلثمائة سنة» وكان وزير الاسكندر بن فيلبس المقدوني الذي تؤرخ له اليهود 
والنصاری التأريخ خ الرومي» وکان قد ذهب إلى أرض الفرشن واستولی عليها. 

وطائفة من الناس تظن أنه كان وزير الاسكندر ذي القرنين المذكور في القرآن 
وهذا جهل . فإ ذا القرنين كان مقدَماً عل أرسطو بمدَّة عظميةء ركات لما تعد 
الله ومحده. لم یکن مشرکاًء » بخلاف المقدوني . وذو القرنين بلغ أقصى المشرق 
والمغرب» وبنى سد يأجوج وماجوج کما ذکر الله في كتابه» والمقدوني لم يصل إلى 
هذا ولا إلى هذاء ولا وصل إلى السدّ. 


۳۷ 


وآخحر ملوکهم کان بطلیمو س٠‏ صاحب «المجسطي»» وبعله صاروا نصاری . 
وکانت اليونان والروم رين کما وک یعبدول الشمس والقمر والکواکب» ویبنون 
لها هياکل في الأرض» ويصورون لها أصناماً يجعلون لها طلاسم» من جنس شرك 
التمرود بن کنعان() وقومه الذين بعث إليهم إبراهيم الخليل صلوات الله وسلامه 
عليه . 


وبقايا هذا الشرك ى بلاد الشرق ي بلا اللخطا ا يصنعون الأصنام 
على صورة النمرود ¢ ويکون الصنم کبیراً ا ¢ يلقن البح في أعناقهم ¢ 
ویسبحون باسم )۲۷١(‏ النمرود» ويشتمون إبراهيم الخليل . 

وكان من النفر القادمين إلى د مشق سنة تسع وتسعين وستمائة بعض هؤلاء . وهو 
يجمع بين أن يصلي الصلوات الخمس وبين أن يسح باسم نمرود. وهذا أيضاً مذهب 
كثير من هؤلاء المتفلسفة وعلماثهم وعبادهم يصلون الصلوات الخمس ويعبدون 
الشمس والقمر أو غيرهما من الكواكب. ومن هؤلاء طوائف موجودون في الشام» 
ومصر والعراق» وغير ذلك . 
يعبدون الكواكب والأصنام . فإنه كانت الشياطين تدخحل في الصنم وتكلّم عابديه 
فتخبرهم بأمور مكاشفة لهم وتأمرهم بأمور يطلبون منهم قضاء حوائجهم . 

قال الله تعالی : إن يدود مِنْ دونه إلا إثاً إن يعون إلا شيْطناً مُريدأًه. 
قال ابن عباس : کان ف صنم شيطان يتراآى للسدنةء فیکڵمهم . وقال َ ش 

e‏ 5 ا 3 ية خالِد بن الوليد إلى العرّى - وكانت العرّى عند 
عرفات - حرجت منها عجوز ناشرة شعرها. وقال النبي ية : «هذه شيطانة الْعّرّىء 


)١(‏ قد تقدّم ذكره كما هنا تماما مع تحقيقنا عن شخصية «بطليموس»» والتفريق بين البطالسة ملوك 
اليونان وبطليموس الحكيم الفلكي صاحب «المجسطي» . 

(۲) النمرود بن كنعان: قال ابن كثير في تاريخه: هو ملك بابل» واسمه النمرود بن کنعان بن 
کوش بن سام بن نوح» قاله مجاهد. وکان آحد ملوك الدنيا. وذکروا آل نمرود هذا استمر في 
ملكه أربعمائة سنة اه. وهو الذي قال الله تعالى فيه : : إفبعت الذي كفر# »وذلك عند مناظرته 
مح خليل الله في ادعائثه الربوبية البقرة ۲ / ۲۵۸ . 

.۱١۷ / ٤ النساء‎ )۳( 


۳۸ 


وقد يشست العُرى أن تعبد بأرض العرب». وكان خالد يقول: «يا عُرّى! كفرانك» لا 
سبحانك # إني رایت الله قد أهانك» . وما اللات فکانت عند الطائف . وَمناة الغالثة 
الأحرى كانت حذو دید بالساحل(). 


فان المدائ ٿن التي للمشركين بأرض الحجاز كانت ثلاثة - مكةء والمدينة» 
والطائف . وكان لکل آهل مدينة طاغوت من هذه الثلاثة . ولهذا خصصها سبحانه 
بالذکر في قوله : اريم اللات وَالْعُزّى * ومتوة الال الأخرى « اكم وله 
الأثتى »لَك إذاً ْم ضيزي) ا قسمة جائرة - إن هِيّ إلا أَسَمَاء سمیتموها 


نتم وأباؤكمْ ما اَنَل الله با من ن سلطن)2). فإنهم کر تلوت لله أولاداً إناثاً 
وشرکاء ناتا ء فقال : الک الذكرٌ وَل الأ # َلك إِذ Oe‏ ضيزى . 
أصل الشركة من تعظيم القبور وعبادة الكواكب 

والشرك (YYV)‏ في بني آدم أكثره عن أصلين : 

أولهما: تعظيم قبور الصالحين › وتصوير تمائيلهم للتبرّك بها. وهذا ول 
الأسياب التي :ا ب ا الشرك. aa‏ قوم ج . قال این ا 8 
ا نوحا ول e‏ بعث إلى أهل الأرض 7 ولهذا لم ا اله في القرآن قله 
EF‏ فان الشرك ld‏ ظهر في زمانه. 

وقد ذکر البخاري في صحیحه عن ابن غاس وذکره أهلِ التفسير والسير عن 
SS‏ في قوله تعالی : «إوقالوا لا درن هكم وَل درن وا ولا 


کک ولا فوت يموق ونسراً04. إن ھؤلاء کانوا قوما صالحين في قوم نوح› 
توا عکفوا على قبورهم › ثم صوروا تماثيلهم . ون هذه الأصنام صارت إلى 


(۱) قد ذکر آهل التفسير والسير قصة كسر الأصنام» وذلك متصلاً بعد فتح مكة في رمضان سنة 
ثمان . انظر شرحه في «زاد المعاد» و«السيرة لابن هشام» و«تفسير ابن كثير» . وقد أورد الحافظ 
ابن كثير حديث أبي الطفيل الذي أخرجه النسائي في قصة كسر العزى بتمامه. 

.YT-۱14 / or النجم‎ (۳) 

(۳) ذلك في حديث الشفاعة عن ابي هريرة أخرجه الشيخانء وفيه: فيأتون نوحاًء فيقولون : «يا 
نوح! أن اول الرسل إلى إل الأرفض؛ إلخ». 

. ۲۳۲-۷۱ نوح‎ )٤( 


۳۹ 


العرب . وذكر ابن عباس قبائل العرب التي كانت فيهم مثل هذه الأصنام) . 

والسبب الثاني : عبادة الكواكب . فكانوا يصنعون للأصنام طلاسم للكواكب» 
ویتحرُون الوقت المناسب لصنعة ذلك الطلسم› ویصنعونه من مادة تناسب ما یرونه 
من طبيعة ذلك الكوكب» ويتكلمون عليها بالشرك والكفر. فتاتي الشياطين»› 
فتكلمهم» وتقضي بعض حوائجهم . ويسمونها «روحانية الكواكب»» وهي الشيطان 
أو الشيطانة التي تضلَهم . 

والکتاب الذي تق بعض الناس وسماه «السرٌ المكتوم في السحر ومخاطبة 
النجوم»)ء فإن هذا كان شرك الكلدانيين والكشدانيين. وهم الذين بعث إليهم 
الخليل - صلوات الله عليه“. وهذا أعظم أنواع السحر. ولهذا قال النبيّ بل في 
الحديث الذي رواه آبو داود وغیره : «من اقتہس شعبة من النجوم فقد اس من 
السحر› زاد ما رادي( . وقد رأيته وبنت ما فيه من الفسادء فان فيه ضلالا کثيراً. 


(۲۷۸) ولهذا صف تنکلوشا البابلى )١(‏ كتابه في «درجات الفلك». وكذلك 


)١(‏ قد تكلم العلامة ابن القيم رحمه الله في مسألة الفتنة بالقبور بغاية البسط في كتابه «إغاثة اللهفان 
في مصائد الشيطان» ط. مصر سنة ۱۳۲۰ ه» ص 1١۸ - ٩۹۷‏ . وهو بحث جليل فى غاية 
الإفادة. 

(۲) بهامش الأصل: «كتاب السر المكتوم نسبه المصنف في بعض كتبه إلى الرازي». قال في 
«كشف الظنون»: «السر المكتوم في مخاطبة الشمسٍ والقمر (و) النجوم» فخر 
محمود بن عمر الرازي المتوفي سنة 1٠٦‏ هى. قيل إنه مختلق عليه» فلم يصح 
ريت في کتاب آنه للحوالي ابي الحسن علي بن أحمد المغربي . قال الذي ي في 
ِن له کتاب «أسرار النجوم» سحر صريح . قال التاج السبكي في هامشه: هذا الكتاب المسمى 
ب «السر المكتوم في مخاطبة النجوم»» فلم يصح آنه له» وقيل إنه مختلق عليه . وبتقدير صحة 
نسبته إليه لیس بسح فليتامله من د يحسن السحر - اه. وعليه رد للشيخ زين الدين سريحا بن 
محمد الملطي المتوفي سنة ۸٨۷۸ء‏ وسماه «انقضاض البازي في انقضاض الرازي» - انتهى 
کلام صاحب «كشف الظنون» . 

(۳) قال الحافظ ابن كثير في تاريخه في قصة إبراهيم الخليل: وهذا یدل على انه لم يولد بحران» 
وإتما مولده بأرض الكلدانيينء وهي أرض بابل وما والاها. ثم ارتحلوا قاصدين أرض 
الكنعانيين › وهي بلاد بيت المقدس . فأقاموا بحران» وهي آرض الکشدانين في ذلك الزمان. 

)٤(‏ آخحرجه آبو داود في الطب من حديث ابن عباس ولفظه «من اقتبس علماً من النجوم» إلخ». 
وأخرجه أيضاً أحمدء وابن ماجه . قال السندي : قوله «وزاد ما زاده آي : زاد من السحر ما زاد 

ن ام 
)٥(‏ تنکلوشا: قال في «آخبار الحکماء»: تينكلوش البابلي» وربما قل «تنکلوشا»» والأول صح . ج 


0 


شرك الهند وسحرهم من هذاء مشل كتاب طمطم الهندي٠.‏ وكذلك آبو مشر 
اللي له كتاب سماه «مصحف القمر» . وكذلك ثابت بن قرة الحرّاني”“ صاحب 
الزيج . 
ران دار الصابئة 
فن حزان كانت دار هؤلاء الصابئة . وفيها ولد إبراهيمء أو انتقل إليها من 
العراق» على اخحتلاف القولين. 


وکان بها هیکل «العلة الأولى». هيكل «العقل الأول»» هيكل «النفس الكلية» 
هیکل زحل › هيکل المشتري › هيكل المريخ . هيكل الشمس . وكذ 
الزهرة »> وعطارد » والقمر . 


وكان هذا دينهم قبل ظهور النصرانية فيهم . ثم ظهرت النصرانية فيهم مع بقاء 


هذا أحد السبعة العلماء الذين رد إليهم الضحاك البيوت السيعة التي بنيت على أسماء الكواكب 
السبعة. وقد کان عالماً في علماء بابل» وله تصنيف. وهو «كتاب الوجوه والحدود»» كتاب 
مشهور بین يدي الناس موجود- _ اآھہ۔ وقال في «کشف الظنون»: : درج الفلك» في الأحكام 
لتنكلوشا. 

)١(‏ طمطم الهندي : لم نعثر على أحوالهء وقد ذكر في الكشف «كتاب طمطم الهندي» فقط في 
حرف ك. 

(۲) أبو معشر البلخي : هو جعفر بن محمد بن عمر أبو معشر البلخي المنجم المشهورء إمام وقته 
في فنه› صاحب التصانيف في علم النجامةء منھا کتاب المدخحل» وکتاب الزيج ٠‏ وکتاب 
الألوف» وغیرها» توفي سنة ۲۷۳ اه. قد ذکر صاحب «آخبار الحكماء» له مؤلفات 
فيها «مصحف القمر». وقال في «كشف الظنون»: «مصحف القمر» لهرمس الحكيم» و 
خحواص وطلسمات باعتبار حلول القمر وسيره في المنازل. 

(۳) ثابت بن قرة: بن هارون بن ثابت بن کرايا بن إبراهيم بن کرايا بن مارينوس بن مالا جريوس 

٠‏ أبوالحسنء الحاسب الحكيم الحراني» من أهل حران انتقل إلى مدينة بغداد. اشتخل بعلوم 
الأوائل ومهر فيهاء وبرع في الطب» وكان الغالب عليه الفلسفة» وله مقدار عشرين تاليا . وكاب 
صابئي النحلةء توفي سنة ۲۸۸ ه. 

e e حران : هي مدينة مشهورة بالجزيرة خرج منها علماء أجلاء منهم بنو تيمية أسرة‎ )٤( 
ذكر ابن جرير الطبري في تاریخه أن هاران عم إبراهيم الخليل عليه السلام عمُرها» فسمّیت‎ 
باسمه وقیل : «هاران»» ثم إنها عربت فقيل : «حران» والنسبة إليها «حراني». - عن «شذرات‎ 
. الذهب» بتصرّْف نقلا عن ابن خلکان»‎ 

(ه) هيكل المريخ : في الأصل «هيكل بهرام المريخ». 


٤١ 


أولكك الصابئة المشركين حتى جاء الإسلام . ولم يزل بها الصابئة والفلاسفة في دولة 
الإسلام إلى آخر وقت. ومنهم الصابئة الذين كانوا ببخداد وغيرها وكتاباء وبعضهم لم 

ولما قدم الفارّابي“ حَرّان في أثناء المائة الرابعة دخل عليهم» وتعلّم منهم» 
وأخحذ عنهم ما أخحذ من المتفلسفة. وكان ثابت بن قرة قد شرح کلام أرسطو في 
الإلهيات وقد رأيته وبيّنت بعض ما فيه من الفساد. فإنَ فيه ضلالا كثيراً. 

وكذلك كان دين أهل دمشق وغيرها قبل ظهور دين النصرانية . وكانوا يصلّون 
إلى القطب الشمالي . ولهذا توجد في دمشق مساجد قديمة فيها قبلة إلى الققطب 

فان الصابئة نوعان: صابثة حنفاء موخدونء وصابئة مشركون. فالأوّلون هم 
اللذين أنثى الله عليهم بقوله تعالى : إن الَْذِينَ أمنوا وَالَّذِينَ هَادُوا والتصلرى 
والصيئيرً من آمَن باله وَالْيَوم الآجر وَعَملَ صَالحا فَلَهُمّ جرهم عند رَبْهمْ ول 
خوف عَلَيهم ولا هم يَخْرّنون74. فأثنى على من آمن بال واليوم الآخر وعمل 
صالحاً من هله الملل الأربع : المؤمنين › واليهرد» والتصاری › والصابئين . 

فهڙلاء كانوا يدينون بالتوراة قبل النسخ (۲۷۹) والتبديل . وكذلك الذين دانوا 
بالإنجیل قبل النسخ والتبديل . والصابئون الذي كانوا قبل هؤلاء كالمتبعين لملَة 
إبراهيم إمام الحنفاء - صلى الله عليه وصلى على محمد وعلى آل محمد كما صلى 
على إبراهيم وعلى آل إبراهيم» إته حميد مجيد - قبل نزول التوراة والإنجيل . 

وهذا بخلاف المجوس والمشركين» فإنه ليس فيهم مؤمناً . فلهذا قال تعالى : 
إن الذي آمنوا وَالّذِينَ هادا والصٍثينَ وَالْصَلرى والْمَجُوس وَالذِين اروا إن اله 
فصل بيهم يوم القَينمة إن الله على كل شَيءٍ شهيدٌ4٠.‏ فذكر الملل الست هؤلاى 


() القارابي : هو آبو نصر محمد بن محمد بن طرخان بن أوزلغ الفارابي التركي الحكيم المشهور 
الملقب «المعلم الثاني أكبر فلاسفة المسلمين». صاحب التصانيف في الحكمة والمنطق 
والموسيقى . أحذ المنطق عن أبي بشر متى بن يونس الحكيم ببخداد. ثم ارتحل إلى مدينة 
حران وفیها یوحنا بن حیلان الحكيم النصراني فأخذ عنه طرفا من المنطق أيضاً. توفي بدمشق 
سنة ۳۳۹ ه. 

(۲) البقرة ۲ / 1۲. (۳) الحج ۲۲ / ۱۷. 


4۲ 


وأخبر أنه يفصل بينهم يوم القيلمة . لم يذكر في الست من كان مؤمناً. ونما ذكر ذلك 
فى الأربعة فقط . 

ثم إن الصابئين ابتدعوا الشرك فصاروا مشركين . والفلاسفة المشركون من 
ھؤلاء المشركين . وأما قدماء الفلاسفة الذين كانوا يعبدون الله وحده لا يشركون به 
شيعاً» ويؤمنون بأن الله محدث لهذا العالم ويقرون بمعاد الأبدانء فأولئك من 
الصابئة الحنفاء الذين أثنى الله عليهم . 


ثم المشركون من الصابئة كانوا يقرون بحدوث هذا العالم» كما كان المشركون 
EE e‏ وكذلك المشركون من الهند. وقد ذكر أهل المقالات أن أول 
من ظهر عنه القول بقدمه من هؤلاء الفلاسفة المشركين هو أرسطو. 


قسطنطين أوّل ملك أظهر دين النصارى 


وکان دين المسيح لما دحل فيه طائفة من آهل حرَان. . وفيهم هيلانة الحرانية 
الفندقانيّة(). فهواها ملك الروم أبو قسطنطينء فتزورّجهاء فولدت له قسطنطينء 
فنصرت ابنها قسطنطين . وهو الذي أظهر النصارى» وب القسطنطينية . وفي زمنه 
ابتدع النصارى هذه «الأمانة» التي اتفقت ت عليها طوائفهم اليوم» فإنه اتفق عليها ثلثمائة 
وبضعة عشر من علمائهم وعَبّادهم . 

قالوا: وهو الذي ابتدع الصلوة إلى الشرق. وال فلم يُصل قط أحد من أنبيائهم 
وأتباعهم إلى الشرق. ولم یشرع الله مكاناً يصلي ( )٣۰‏ إليه إا الكعبة. 

لتا الخلل وين :فل إا كانرا بصلرن إلى الكحة ‏ رى صل اله 
عليه وسلّم لم يكن يصلي إلى بيت المقدس. بل قالوا إنه . كان ينصب قبة العهد إلى 


)1( lkںiة‏ : iw (St. Helena)‏ £۸ ۲ م قال المصنف في «الجراب الصحيح »› ج ۳٣ء‏ ص 
٥‏ وما بعده» حکاية عن سعید بن البطريق› بطريرك الاسكندرية : وملك على بسزنطية وما 
والاها قسطس أبو قسطنطين . . . فخرج قسطس إلى ناحية الجزيرة والرها. . . فنظر فيها امرأة 
أبيهاء فزوجه إيّاها. . . وولدت هيلانة ق طنطين e 6r e4(‏ طا )Constan tie‏ سنة ۲۷۲ - 
۷ م... وملك قسطنطین سنة ۳۰۹ ۳۳۷ . . . . وتنصر في ثي عشرة سنة من ملكه. 
وفي حمس عشرة سنة من رياسته كان المجمع بمدينة نيقية الذي رتبت فيه «الأمانة الأرتذكسية» 
 . )Greek Orthodox Church)‏ انتھی ملخصاء والسنون عن المصادر الإفرنجية . 


۳ 


العرب ويصلي إليها قي التيه . فلما قتخ ‏ يوشع بيت المقلس بحد موت موسى نصب 
القبة على الصخرةء فکانوا ارق إليها. فلما خرب بيت المقدس وذهبت القة 
صارت اليهود يصلون إلى الصخرة» لأنه موضع القَبة . والسامرة اون إلى جبل 
هناك . قالوا: لأنّه كان عليه التابوت. 

ولمّا رأى علماء النصارى وعبّادهم أن الروت واليوتان مشركون: :واستضيوا 
نقلهم إلى التوحيد المحض»› وضعوا لهم ديا مركبا من دين الأنبياء ودين المشركين . 
فكان أولئك اليونان والروم دون الأصنام المجسدة التي لها ظل» فاتخذ النصارى 
الصور المرقومة في الحيطان والسقوف التي لا ظل لها. وكان أولئك يسجدون 
للشمس والقمر» فصارت النصارى يسجدون إليهاء وجعلوا السجود إليها بدلا من 
الشجرد لها. 

ولهذا لما بعث اله خاتم المرسلين وأفضل النبيين محمدا بء إمام التوحيد 
الذي بعث الله به الرس قبلهء وأظهره» وخحلصه من شوائب الشرك» فظهر التوحيد 
نة ورا فضله الله به Ss‏ 

فان الأنبياء جميعهم وأممهم كانوا مسلمين» مؤمنين» موحدين. لم يكن قط 
دين يقبله الله غير الاإسلام. وهو عبادة الله وحده لا شريك لهء كما قال تعالى : 
وسل مَن أَرسَلتاِن فلك من رُسَلِنا متا ِن دون الرّخمن ألِهةٌيُْبَدون(» وقال 
تعالی :وما اسنا ِن فبك مِنْ رَسول, إلا نوحي ليه نه لا إل إلا آنا فاغبڈونٍ 04 
وقال تعالی : ولقَذ عفنا في کل مد (۲۸۱) رَسولاً أن اعبدوا اله واجتنبوا الطاعُوت 4< . 


وفي الصحيحين عن النبي ييا أنه قال: «إنا معشر الأنبياء, ديئنا واحدء وإِنٌ 
أولىٰ الناس بابن مریم لأناء انه لیس بيني وبینه تبي( . وقد أخبر الله في القرآل عن 


. ٤١ /٤۳ اأزخرف‎ )۱( 
.۲۵ / ۲۱ ياء‎ " )۲( 


.۳١ / ۱١ التحل‎ )۳( 


- هو من حديث أبي هريرة أحرجه البخاري في أحاديث الأنبياءء ولفظه: «أنا أولى الناس‎ )٤( 


٤ 


چیم الأنبياء وأممهم - من نوح إلى الحواریین - نهم کانوا مسلمین مؤمنین» كما قد 
بسط في موضع أخر. 

وقد قال ان : وش َك ِن الذينِ ما ّى په وا وَالَّزِي وحينا ك وما 
وَصْينا به إبراهِيم وموس وَعيْسَى أن أَقيمُوا الدَينَ وَل قروا فيه4٠.‏ فأمر الرسل 
ان شزا الدين ولا يتفرقوا فيه . وهؤلاء الخمسة هم ولوا ا وذکرهم 3 في 
آیتین من کتابه : هذه السورة» وفي قوله: : اواد آخذنا من البيينَ يذاه ومن توح 
وابراجیم ووسی وعیس ابن مرم اننا نه ملظ)2 وقال تما ن : ايها 
اسر لوان الت وَاغمَلوا الحا إي امون عَلِيمْ « وإ مامي مه َاجدة 


of‏ ھ2 


ونا ربكم اتون ٭ قتقطموا مرم ب ينهم برا کل جزب پا ديهم فرځون» 0 . 
وقال تعالی : اقم هق للبم عقا فرت اه أي قفر اش عله ؟ 
يديل لِخلّق الله ذلك اين القَيم وَلَكنَ كر الناسِ لا بعْلَمُون ٭ مييبين إل واتقوه 
وَأَقِيمُوا الصَلوةَ ولا تكُونوا من المُشرٍكِين ٭ يِن الَذِين قروا دنهم وکانوا شيعا كل 
جزب با لَدَيْهِم فرحون»0›. 
وقال تعالی : كان الاس مه وَاجِدةء فاختلفوا)» كما قال في يونس: 


5 


بث الله لين مُبْشرین ن ومنذِرِينْ وانرد مَعَهُمْ الكتبَ باحق (YAY).‏ ليحك بين 


۵ر2 


الاس فیما اختلفوا فيه وما اختلّفَ فيه 1 الذي توه ص بعد ب ما اتهم الَا بغا 
بيهم ۾ فهدی الله الْذِينَ آمنوا لما الوا فيه من الى اذه وال يهڍي من ا ل 
صِرَاطِ مُسْنَقِیم (). 

فالمرسلون صلوات الله عليهم أجمعين أولهم وآخرهم بعثوا بدین الاإسلام» 


= بابن مریم » والأنبياء أولاد علات. ليس بيني ويينه نبي». وفي رواية «أنا أولى الناس بعيسى بن 

مریم في الدنيا “والآحرة» والأنبياء إحوة لعلات»› آمهاتهم شتی ودینهم واحد». وأحرجه أيضاً 
٤‏ وأحمد» وأبو داود. 

. ٠۳ / ٤٤۲ الشوری‎ )۱( 

.۷ / ٣٣۳ الأحزاب‎ )۲( 

(۳) المژمنون ۲۳ / ٥١‏ -۳ه. 

.۳۲- ۳۰ / ۳۰ الروم‎ )٤( 

(ه) البقرة ۲/ ۲۱۳ . 


f0 


وهو عبادة الله وحده لا شريك له. يعبد في كل وقت بما أمر أن يعبد به في ذلك 
الوقت . فالصلوة إلى بيت المقدس كان لما أمر الله به من دين الإسلام. ثم لما نهى 
عنه وأمر بالصلوة إلى الكعبة صارت الصلوة إل الكعبة من دين الإسلام دون الصلوة 
إلى الصخرة(). 

فتنوع شرائع الأنبياء كتنوع الشريعة الواحدة. ولهذا قال تعالى : ولل جَعَّا 
مِنْكَمْ شِرَْةَ وَمنهُاجاًي ). فالشرعة: الشريعةء والمنهاج: الطريق والسبيل. 
فالشرعة كالباب الذي يدخل منه» والمنهاج كالطريق الذي يسلك فيه. والمقصود هو 
حقيقة الدين بأن يعبد الله وحده لا شريك له. وهذه الحقيقة الدينية التي اتفق عليها 
الرسل هي دين الله الذي لا يقبل من أحد غيره . والشرك الذي حرمه على آلسن رسله 
أن يعبد مع الله غيره. 

ومن لم يعبد الله أصلاء م ونحوه» ممن قال الله همز إن الَْذِينْ 
كرون عَنْ عباتي سَيَذَخلُون جَهنْم دَاخجرٍين)0). فهؤلاء معطلة» وهم شر 
الكقار. ومع هذا یکون لهم ما یعبدونه دون الله کما قال تعالی في قوم فرعون: 
ويرك وآلهتك 04 ). فقال غير واحد من السلف كان له آلهة يعبدها. 

ومن عبد مع الله إلنهاً آخر فهو مشرك الشرك الأكبر الذي لا يغفره ED‏ الله ء 
وإن كان مع ذلك يعتقد أن الله وحده خلق العالم . وهذا كان شرك العرب. كما أخبر 
الله عنهم في غير موضع من القرآن نهم كانوا يقولون إن الله خحلق العالم» 3 
كانوا يتخذون الآلهة شفعاء ء يشفعون لهم ۰ يتقربون بهم إلى الله كما قال تعالى : 
طول الهم من حَلَق السَمَوْاتِ وَالأرْض لَيمُولَنّ اله4<). وقال تعالى: 


(1) أخرج الطبري وغيره من طريق علي بن أبي طلحة عن ابن عباس» قال : لما هاجر الني ية إلى 
المدينة - واليهود أكثر آهلها يستقبلون بيت المقدس - أمره الله أن يستقبل بيت المقدس» 
ففرحت اليهود. فاستقبلها سبعة عشر شهراً. وکان رسول اله َة بحب يحب أن يستقبل قبلة إبراهيم» 
فكان يدعو وينظر إلى السماءء فنزلت : قد نرى تقلب وجهك في السماء. وأخرجه البخاري من 
حديث البراء بن عازب رضي الله عنه. 

. ٤۸ / ٠ المائدة‎ )۲( 

.1١ / ٤١ المؤمنون‎ )۳( 

.١١۷ / ۷ الأعراف‎ )٤( 

() الزمر ۹ |/ ۳۸ . ولقمان ۳۱ / ۲۵. 


٦ 


ويَعيدون ِن دون الله ما لا يضرهُم ولا ينفَعهُم وولو هَولاءِ شمَعَاونا عند اله فل 
أتنبئون اله با لا يَعْلَمّ في السَمَوْتِ وَل في الأ ض 04. وقال تعالى : «والدِين 
اتخذوا ص دونه أُولِياء م نعيدهم ر لیر بونا لی اله لىي0 . وبسط هذاله موضع 


ا 

والمقصود هنا أن الحوادث كان لها أسباب» وإن كانت حركات الفلك من 
جملة الأسباب . 

«القیاس» مع صحته لا يستفاد به علم بالموجودات 

فصورة القياس له تدفع صختها. لکن نبیر آنه ١‏ يستفاد به علم بالموجودات » 
كما آن اشتراطهم للمقدّمتين دون الزيادة والنقص شرط باطل . فهو وإن حصل به يقین 
فلا يستفاد بخصوصه يقين مطلوب بشيء من الموجودات . بل ما يبحصل به قد يحصل 
بدونه وقد یحصل بدونه ما لا یحصل به. 

فنقول: إن صورة «القياس» إذا كانت مواذه معلومة فلا ريب أنه يفيد اليقين . 
وإذا قيل : ا: ب وکل ب : ج» وكانت المقدمتان معلومتين› فلا ريب أن هذا 
التأليف يفيد العلم بان كل ا: ج. وهذا لا نزاع فيه . 

فقصورة «القياس» 5 يتكلم على صختها. فإن ذلك ظاهر» سواء في ذلك 
«الاقتراني» المؤلف من الحمليات الذي هو قياس «التداخحل»» و«الاستشنائي» المؤآف 

من الشرطيات المنفصلة «ولعله: المتصلة والمنفصلة) الذي هو «التلازم» 


و«التقسيم» . 
وكذلك ما ذكروه من أن «الشكل الأول» من «الاقتراني» يفيد المطالب الأربعة - 
النتائج الأربعة : الموجبة» والسالبةء والجزئية » والكلية ؛ وأن «الثاني» يفيد السالبة 
الكلية والجزئية ؛ وأن «الثالث» يفيد الجزئية - سالبة كانت أو موجبة . 
وفي «التلازم» آسکناء عين المقدم ينتج عین التالي» واستشناء نقیضصس التالي ينتج 
نقيض المقدم . )۲۸٤(‏ وهو قول نظار المسلمين: «وجود الملزوم يفتضي وجود 
(۱) يونس ۱۰ / ۱۸ . 


(۲) الزمر ۳۹ / ۳. 


£۷ 


اللازم» وانتفاء اللازم يقتضي انتفاء الملزوم» . بل هذا مع اختصاره فإنه يشمل جميع 
نوا الأدلةء سواء سمیت «براهین» أو «أقيسة» أو غير ذلك . فان کل ما یستدل به علی 
غیره فإنه مستلزم له؛ فيلزم من تحقق الملزوم» الذي هو الدليلء تحقق اللازم» الذي 
هو المطلوب» المدلول عليه؛ ويلزم من انتفاء اللازم» الذي هو المدلول عليه انتفاء 
الملزومء الذي هو الدليل. 

ولهذا كان من عرف أن المڌعي باطل علم أنه لا يقوم عليه دليل صحيح › فته 
يمتنع أن يقوم على الباطل دليل مج . ومن عرف أن الدليل صحيح علم أن لازمه 
الذي هو المطلوب حق؛ فاته يجب إذا كان الدليل حقَاً أن يكون المطلوب المدلول 
ا وإن تنوعت صور الأدلة ومقدماتها وترتيبها. 

ولهذا كان الدليل الذي يصور بصورة القياس «الاقتراني» يصور أيضاً بصورة 
«الاستشنائي». ويصور اع ت الألفاظ وترتيبها. والمقصود هنا 
الكلام على ما ذكروہ كما ذكرنا الكلام على «الشرطي المتصل». 

و«التقسیم» قد يكون مانعاً من الجمع والخلق كما يقال: العدد إمّا شفع وإِمّا 
وتر. وهما في معنى النقيضين الذين لا يجتمعان ولا يرتفعان . فقد یکون مانعا من 
الجمع دون الخلى كالضدين الذين لا يجتمعان وقد يرتفعان» كما يقال: هذا إمَا 
أسود وإما أحمرء وقد يخلو منهما. 

وقد يكون مانعاً من الخلو دون الجمع» كعدم المشروط ووجود الشرط. ول 
as aS‏ عدم الحكم» سواء عرف ذلك بالشرع › أو بالعقل. مثل 
کون الطهارة شرطا في الصلوةء والحيوة شرطاً في العلم . ليس المراد ما يسميه 
شرطاً كالجملة الشرطية المعلقة ب «إن» وأنخواتهاء فان هذا في المعنى سبب لوجود 
الجزاء . ولفظ «الشرط» يقال على هذا وهذا بالاشتراك. 

ومن جعل لفظ «الشرط» ينقسم إلى الثلاثة فقد غلط. فإنه قد يجتمع عدم 
المشروط ووجود الشرط» إذ وجود الشرط لا يستلزم وجود المشروط . ولكن لا يرتفعان 
د فلا يرتقح وجود الشرط وعدم المشروط› لان حيلئذ يعدم الشرط ويوجد 
المشروط. وهذا لا يكون. كما إذا قيل : هذا غرق بغير ماءء آو صخت صلوته بغير 
وضوء» آو وجب رجمه بغير زنا. فيقال: هذا إما آن يکون في ماء وإمّا آن ارقا 
وإما أن يكون متطهراً وإما أن لا تصح صلوته» وإِمًَا آن يکون i‏ وإما أن لا يجوز 


رحمه . 


۸ 


وكذلك لو قيل: ليس في الوجود «واجب» ولا «ممكن»» ولا «قديم» 
ولا EE‏ فقيل : ل بد في الوجود من «واجب» أو «(ممکن» › أو قديم» أو 
(محدث )۰ فهذان ل یجتمعان ولا يرتقعان . 

وكذلك إذا قيل: الوجود إمَا قائم بنفسه ک «الجسم»» وإِما قائم بغیره 
ك «العرض»» فهذان لا يرتفعان وقد يجتمعان. فكل ما لا يخلو الوجود عنهما مع 
إمكان اجتماعهما» فهو من هذا الباب . كماإذا قيل: الوارث بطريق الأصالة إمَّا أن 
یرٹ بفرض وما أن یرٹ بتعصیب »› وقد س في الشخص الواحد آن یکون دا 
فرص وعصبة» کالزوج إذا کان ابن عم» أو معتقا. 


فالشرطي المتصل هو من «التلازم»» والمنفصل هو في الثاني كما في الضدين 
والنقيضين . وهذه الصورة - صورة «التقسيم» الذي هو الشرطي المنفصل - هي أيضا 
تعود إلى اللزوم» فإنه يلزم من وجود أحد الضدين عدم الآخحرء وهذه مانعة الجمع . 
ويرم من عدم آحدهما وجود الآخرء وهي مانعة الخلو. وقد يلزم من وجود أحدهما 
عدم الآخحر ومن عدمه وجوده. وهذه مانعة الجمع والخلو. 


فهذه الأشكال وإ تکثرت فجميعها تعود إلى أن الدليل يستلزم المدلول. 
ویمکن تصوير ذلك بصور متعدّدة مما ذكروه ومما لم يذكروه. 


فهم يقولون : «البرهان» ينحصر في «الاقتراني» و«الاستئنائي ». وان «الاقتراني» 
ينحصر في أريعة آشكال» و«الاستئنائي» ينحصر في «الشرطي المتصل› و«الشرطي» 
المنفصل». فيعود إلى ستة أشكال. . وجمهورهم لا يذكرون «الشكل الرابج من 
ا لبعده عن الطبع . وحصروها في أربعة بناء على حصرهم الدليل في 
ا تشترکان في حدٌ أوسط . ثم الأوسط إن کان ت في الصغرى» موضوعاً 

فى الكبرى» فهو «الشكل الأول» ا للمطالب الأربعة. وإِن کان و فيهما 
فهو «الثاني» المنتج للسلبيات . وإن كان محمولاً فيهما فهو «الثالث» المنتج 
للایجابیات. وإن کان محمولا ۴ الکبری» موضوعاً في الصغرى» عكس «الأول»» 
فهو «الرابع»» وهو أبعدها عن الطبع. وأكثرهم لا يذکرونهء فيجعلون الأشكال 
خمسة: هذه الثلاثة مع «الاستئنائي» - الشرطي المتصل» والشرطي المنفصل . 

فهذه الأشكال إذا فُدر إفادتها فهي صور من صور الأدلةء لا ينحصر تصوير 
الأدلة في هذه الأشكالء كما لا ينحصر تصوير الدليل في مقدمتين . بل هذا الحصر 
خطا في النفي والإثبات . فقد يكون الدليل مقدمة» وقد يكون مقدمات. وهذه 


۹ 


الأشكال يكثر تصوير الدليل على أشكال أخر غير هذه فلا تنحصر في خمسة أو 
ستة . وقد يؤتى بالدليل بدون هذه الأشكال جميعهاء وبدون المقدمتين إذا كان مقدمة 
واحدة. 

وإذا قالوا: إن جميع ما يذكر من الأدلة يرجع إلى هذه الأشكال» قيل لهم : بل 
جميع الأدلة ترجع إلى أن الدليل مستلزم للمدلول. وحينئذ فإما أن يكون الاعتبار بما 
ذكروه من صور الأشكال ولفظهاء أو بما ذكروه من المعنىٍ . فإن كانت العبرة بالصورة 
لم يكن تخصيص صورة الدليل بخمسة أو ستة صواباًء کما لم یکن تخصيیصه 
بمقدمتين صواباًء إذ كان يمكن تصويره بصور كثيرة متنوعة ليس فيها لفظ شرط لا 
متصل ولا منفصل» ولا هو على صورة القياس الحملى كما ذكروه. وإن كانت العبرة 
بالمعنى كان ذلك آدل على فساد ما ذكروه. فإن المعنی هو أن یکون ما يستدل به 
مستازما لما يستدل به عليه سواء کان مقدمة أو مقدّمتان أو أكشر» وسواء كان على 
الشكل والترتيب الذي ذكروه أو غيره. 

والصواب في هذا الباب أن يقال : ما ذكروه إذا كان صواباً فإنه تطويل للطريقء 
وتبعيد للمطلوب» وعكس للمقصود . فإنهم زعموا نهم جعلوه آلة قانونية تمنع الذهن 
أن يزل في فکره . وما ذكروه إذا كلفوا الناظر المستدل أن يلزمه في تصوراته وتصديقاته 
کان آقرب إلى زلله في فکره وضلاله عن مطلوبه» كما هو الواقع . فلا حك نخدا التزم 
وضع هؤلاء واصطلاحهم إلا كان gg‏ وضعهم وسلك 
إلى المطلوب بفطرة الله التي فطر عباده عليها وک اجان جفی غاا م 
العلوم كان ملتزماً لوضعهم 

ولهذا يقال: كثرة هذه الأشكال وشروط نتاجها تطويل قليل الفائدة كثير التعب. 
فهو لحم جمل غث على رأس جبل وعر» لا سهل فیرتقي ولا سمین (۲۸۵) فینتقل . 
فإنه متى كانت المادة صحيحة أمكن تصويرها بالشكل الأول الفطري . فبقية الأشكال 
لا يحتاج إليهاء وإنما هي تفيد بالرد إلى الشكل الأولء إما بإبطال النقيض الذي 
يتضمنه قياس «الخلف»» وإما بالعكس المستوى أو عكس النقيض . فإ ثبوت أحد 
المتناقضين يستلزم نفي الآخر إذا روعي التناقض من كل وجه. فهم يستدلون بصحة 
القضية على بطلان نقيضها وعلى ثبوت عكسها المستوى وعكس نقيضها. بل تصور 
الذهن بصورة الدليل يشبه حساب الانسان لما معه من الرقيق والعقار. 

والفطرة تصور القياس الصحيح من غير تعليم. والناس بفطرهم يتکلمون 
بالأنواع الثلاثة : التداخحل» والتلازم» والتقسيم» كما شرن بالحساب ونحوه. 
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والمنطقيون قد يسلمون ذلك . 

ویقولون : إن المقدمتين لا بد منهماء الا أكثر ولا أقل. ويقولون: أكثر الناس 
يحذفون إحدى المقدمتين لظهورها اضرا ويسمون هذا «قياس الضمير». وإن 
احتجاج المطلوب إلى مقدمات جعلوا القيان معنی أقيسة متعددة بناءٌ على قولهم› 
«إنه لا بد في القياس من مقدمتین»» ويسمونه «القياس المركب»» ویقسمونه إلى 
«موصول»› وهو ما لا یذکر فيه إل نتيجة واحدة» وإلى «مقصول»» وهو ما يذكر فيه 
عقب كل مقدمتين نتيجة . فالأول كقولك: هذا نبيذ» وكل نبيذ مسكر» وكل مسكر 
خمر» وكل خمر حرام» فهذا حرام . والثاني كقولك: هذا نبیذ» وکل نبیذ مسکر» 
فهذا مسکر؛ ثم تقول: وکل مسکر خمر» وکل خمر حرام» فکل مسکر حرام ؛ ثم 
تقول: هذا مسکر» وکل مسکر حرام» فهذا حرام . 

وهذا كله مما غلطوا فيه. والصواب الذي عليه جماهير النظار من المسلمين 
وغیرهم أن الدليل قد يتوقف على مقدمة تارةء وقد يتوقف على مقدمتین تارة» وعلی 
ثلاث تارة» وعلى أكثر من تلك . فما كان من | لمقدمات معلوماً لم يحتج أن يستدل 
عليه» وإنما يستدل على المجهول. والمطلوب المجهول يعلم بدلیلهء ودلیله ما 
استلزمه . وکل ملزوم فإنه يصح الاستدلال به على لازمه. وحينئذ فإدا كان المطلوب 
ملزوم یعلم لزومه له استدل عليه به» وكفى ذلك . وإن لم يكن المستدل يَعلم إلا 
ملزوم ملزومه احتاج إلى مقدمتين. وإن لم يعلم إلا ملزومٌ ملزوم ملزويه احتاج إلى 
ثلاث » وهلم جرا. 


بيان أن حصول العلم لا يتوقف على «القياس المنطقي» 


وإذا كان كذلك فنقول: لا ننکر آن «القیاس» )۲۸٦(‏ يحصل به علم إذا كانت 
مواذه يقينية. لكن نحن نبيّن أن العلم الحاصل به لا يحتاج فيه إلى «القياس 
المنطقي ٠»‏ بل يحصل بدون ذلك. فلا يکون شيء من من العلم متوقفا على هذا 
«القياس» . ونبين أن المواد اليقينية التي ذكروها لا يحصل بها علم بالأمور الموجودةء 
فلا يحصل بها مقصود تزكو به النفوس . 
بل ولا علمٌ بالحقاثق الموجودة في الخارج على ما هي عليه إلا من جنس ما 
ا ب «قياس التمثيل». فلا يمكن قط أن يحصل ب «القياس الشمولي المنطقي» 
الذي يسمونه «البرهاني» علم ر وذلك يحصل ب «قیاس التمثيل» الذي يستضعفونه . 
فإ ذلك القياس لا بد فيه من قضية كلية . والعلم بكون الكلية لا يمكن الجزم به إلا 
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مح الجزم بتماتل أفراده في القدر المشترك:. وهذا يحصل ب «قیاس التمثيل» . 

وکلا القياسين ينتفع به إذا el‏ مقدماته الكلية عن خبر المعصوم إذا 
استعلمت في الإلهيات بطریق «الأولى»ء کما حاء ره a‏ وأما 8 هلين فل 
قضایا ا وا الأغلب. 

وأما الرياضي المجرد عن المادة کالحساب والهندسة فهڏا حق في نقسه » لکن 
لين له معلوم في الخارج» وإنما هو تقدير عدد ومقدار في النفس»› لكن ذلك 8 
أي معدود ومقدر واقعة في الخارج؟ و«البرهان» لا يقوم إا على ما في النفس. لا 
يقوم على ما في الخارج . وأكثر ما تبعوا فى الهندسة ليتوصلوا بذلك إلى علم الهيئةء 
كصفة الأفلاك والكواكب. ومقادير ذلك رکا وهذا بعضه معلوم ب «البرهان»» 
وأکثره غير معلوم ب «البرهان». . وبيتهم فيه من الاختلاف ما يطول وصفه. فصار 
المعلوم (۲۸۷) ببراهينهم من الرياضي وغیره آمر لا تزکو به النفوس» ولا يعلم به 
الأمور الموجودة إلا كما يعلم ب «قياس التمثيل» . 

وهذا يظهر بالكلام في مادّة القياس . فقول : هم لا ریب عندهم آنه لا بد في 
جزئیتین › ولا عن صغرى سالبة مع كبرى جزئية » لكن قد يكون عن صغرى جزئية مع 
ا eS‏ 


ET‏ التي ليس فيها قضية كلية 
الوجه الأول فإذا كان لا بد في كل قياس من قضية كلية فنقول : المواد اليقينيات 
قل حصروها في الأصناف المعروفة عندهم . 
أحدها: الحسَيّات : ومعلوم أن الحس لا يدرك أمراً كلياً عاماً أصا. فليس في 
الحسيّات المجردة ة قضية كلية عامة تصلح أن تكون مقدمة في «البرهان اليقيني» . وإذا 
مثلوا ذلك ب وان النار تحرف» ونحو ذلك لم يكن لهم علم بعموم هله القضية»› انا 


معهم التجربة والعادة التي هي من جنس «قياس التمثيل» لما يعلمونه من الحكم 
لكل لا فرق بينه وبين «قياس الشمول» و«قياس التمثيل» . وإن علم ذلك بواسطة 
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اشتمال النار على قوة محرقة» فالعلم بأن كل نار لا بد فيها من هذه القوة هو أيضاً 

وإِن قیل : إن الصورة النارية لا بد أن تشتمل على هذه القوة وأ ما لا قوة فيه 
لیس بنار. فهذا الكلام إذا قيل إنه صحيح »› قیل : e‏ 
القوة يحرق كل ما لاقاه» وإن كان هو الغالب. فهذا يشترك فيه قياس التمثيل› 
والشمول» والعادة» والاستقراء الناقص . ومعلوم ال کل من قال «إِن کل نار تحرق کل 
ما لاقته» فقد أخحطاً ل د بن رة اسل فاي3 اراق | ا 
تحرق (۲۸۸) کل شي ء٠‏ کما لا تحرق السمَندَل()ء. والياقوت؛ وكما لا تحرق 
الأجسام المطلية ان مصبوغة . وأما خرف العادة فمقام آخر. 


ولا أعلم في القضايا الحسية كلية لا يمكن نقضهاء مع أن القضية الكلية ليست 
حسية . وإنما القضية الحسية أن «هذه النار تحرق»ء فإن الحسلّ لا يدرك إلا شيعاً 
ر وأما الحكم العقلي فيقولون إن النفس عند رؤيتها هذه المعينات تستعد لأن 
تفيض عليها قضية كلية بالعموم . ومعلوم أن هذا من جنس «قياس التمثيل» . ولا يوق 
بعمومه إن لم يعلم أن الحكم العام لازم للقدر المشترك. وهذا إذا علم علم في 
جميع المعينات . فلم يكن العلم بالمعيّنات موقوفاً على هذا. 
مع أنه ليس من القضايا العاديات قضية كلية لا يمكن نقضها باتفاق العقلاء . بل 
والفلاسفة يجوزون خرف العادات. لكن يذكرون أن لھا ااا فلكية.ء أو قوى 
نفسانية . اا 5 فهذه الثلائة ٿة هي أسباب خرق العادات عندهم . وإلى ذلك 
ينسبون معجزات الأنبياء» وكرامات الأولياء» والسحرء وغير ذلك. وقد بسطنا الكلام 
على ذلك في مسألة معجزات الأنبياء هل هي قوى نفسانية أم لاء وبينا فساد قولهم 
هذا» حتى عند جماهير أساطين الفلاسفةء بالأدلة الصحيحة بما ليس هذا موضعه. 
وهي المعروفة ب «مسالة الصفدية ٠»‏ . 
)١(‏ السمندل: كالسفرجل. قال أبو سعيد: طائر بالهند لا يحترق بالنار. ويقال فيه أيضاً «السبمتدل» 
بالباء عن كراع . ويقال إنه إذا هرم وانقطع نسله ألقی نفسه في الجمر فيعود إلى شبابه - تاج 
1 : 
E (»‏ : كتب بهامش الأصل هنا: للمصنف «المسالة الصفدية» - اه. ولم تعثر على 
تصنيف للمصنف باسم «المسألة الصفدية»» ولكن يوجد له في مسألة معجزات الأنبياء وا 


والاها مصنف مم مېسوط باسم «رکتاب النبوات»» وقد طبع بإدارة الطباعة المنيرية بمصر سنه 
٦‏ ھه.» صفحاته ۳۰۰ . 


or 


والثاني : الوجديات الباطنة» كإدراك کل أحد جوعه وعطشه» وحبه وبخحضه» 
وألمه ولذّته . وهذه كلها جزئیات› ا يعلم اللإنسان حال غيره والقضية الكلية 
ب «قياس التمثيل» . بل هذه لا يشت يشترك الناس في إدراك كل جزثي منھا کما قد یشتر کون 
فى إدراك بعض «الحسيات» المنفصلة» كالشمس والقمر. ففيها من الخصوص في 
المُذرك والمَذْرّك ما ليس في «الحسيّات» المنفصلة» وإن اشتركوا في نوعهاء فهي 
تشبه « ۲۸۹) «العادیات» . 

زعمهم تساوي النفوس سبب ضلالهم في معرفة النبوات 

ولم يقيموا حجة على وجوب تساوي النفوس في هذه الأحوالء بل ولا على 
النفس الناطقة آنھا مستوية الأفراد. وهذا من أسباب ضلالهم في معرفة النبوات. 
فإتهم عرفوا کثيراً من الأحكام التي تشترك فيها النفوس عادة وإن جاز انحرافها. ثم 
بلخهم آمور أخحرى خارجة عن قياسهم . a‏ إجراء تلك على ذلك القياس. فرأوا 
أن لبعقن القرسن فرة خدة: وأنه قد يكون لها تأثير في بعض الأمورء وقد يتخيل 
إليها ما تعلمه كما يتخيل إلى النائم ما یراه. فظنوا أن - جميع ما يحصل للنفوس من 
الوحي › ونزول الملائكة» وسمع کلام الله . هو من هذا ا وجعلوا خحاصة النبوة 
هي هذه الثلاث فمن وجدت فيه کان ا وقالوا: النبوة مكتسبة . وصار فضلاڙهم 
تتعرض لأن يصيروا أنبياء. كما جرى للسهروردي المقتول» ولابن سبعين» وغيرهم . 

وابن عربي لما علم آنه لا یمکن دعوی النبوة اڏعی ۔ ختم الولاية. وادعی أن 
حاتم الأولياء أكمل في العلم بالله من خاتم الأتكاء وان من المعدن الذي يأخحذ 
منه الملك الذي يوحى به إلى النبي . وكان سبب هذا اعتقاد قول هؤلاء المتفلسفة 
الملاحدة أن النبى يأخحذ عن جبريل الذي هو خيال فى نفسه» وذلك الخيال يأخذ عن 
العقل. قال: فالنبي يأخذ عن هذا الخيال. وأنا آحذ عن العقل الذي يأحذ منه 
الخيال . 

وضموا هذا إلى اَن اج الحوادث إتما تحدث عن حركة الفلك. وهو من 
أفسد أصولهم التي اا ا 

والثالث: المجربات . وهي كلها جزئية . فإن التجربة إنما تقع على أمور معينة. 
وكذلك المتواترات. فإن المتواتر إنما شو ما علم بالحس من مسموع 
Ca‏ قول معين؛ والمرئي جسم معين» أو لون معين» أو عمل معين» أو أمر ما 
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وأما الحدسيات إن جعلت يقينية فهي نظير المجربات إذا الفرق بينهما لا يعود 
إلى العموم والخصوص» وإنما يعود إلى أن المجربات تتعلق بما هو من أفعال 
المجربين والحدسيات تكون عن أفعالهم . وبعض الناس يسمى الكل «تجربيات» . 

لا تستعمل القضايا الكلية في شيء من الموجودات 

فلم يبق معهم إلا «الأوليات» التي هي البديهيات العقلية . و«الأوليات» الكلية 
إنما هي قضايا مطلقة في الأعداد والمقادير ونحوهاء مثل قولهم «الواحد نصف 
الإثنين»» و«الأشياء المساوية واحد متساوية»» ونحو ذلك . وهذه مقدرات فی 
الذهن» ليست في الخارج كلية.. 

فقد تبيّن أن القضايا الكلية البرهانية التي يجب القطع بكايتها التي ا 
ف ا ا یل في کی من رر الموجودة المعينة› وإنما تستعمل في 
مقذّرات ذهنية . فإذا لا یمکنهم معرفة الأمور الموجودة المعينة ب «القياس e‏ 
وهذا هو المطلوب . 


لا دلیل معهم على حصر أقسام الوجود في «المقولات العشر» 


ولهذا لم يكن لهم علم بحصر آقسام الوجود. بل أرسطو لما حصر أجناس 
الموجودات من «المقرلات العشر» : الجوهرء والكم» والكيف› والأين› ومتی › 
والوضع › وأن يقعل » وأن ينفعل»› والملك. وقد جمعها بعضهم في بیتین › فقال : 


ا £ 3 8 ¥ 
زيدٌ الطويل الأسودٌ ابن مالك في داره بالأمس كان يتشكى 
۱١ ۹ ۸‏ 


في يده سيف نضاه فانتضیٰ فهذه عَشر مَقولاتِ شوى 
لما حصرها «المعلّم الأول» في «الجوهر» و«الأعراض» التسعة اتفقوا على (۲۹۰) اه 
لا سبيل إلى معرفة صحة هذا الحصر»ء حتى جعل بعضهم أجناس «الأعراض» ثلاثة» 
وقيل غير ذلك . 

* دلیل معهم على حصر الموجودات في «الحواهر الخمسة» 

وكذلك لما قسموا «الجوهر» إلى خحمسة ة أقسام : العقل» رالنفس» والمادةء 
والصورة»› والجسم» وجعلوا «الجسم» قسمین : ا و و«العنصري» : 


L- 


الأركان التي هي الاستقصاآت والمولّدات : الحيوان» والنبات» والمعدن» کان هذا 
التقسيم مع فساده في الاإثبات ليس حصر الموجودات فيه 4 فإنه لا دلیل لهم 
على حصر الأجسام في الفلكيات والعنصريات. وهم معترفون بإمكان وجود أجسام 
وراء الأفلاك» فلا يمكن الحصر فيما ذكر حتى يعلم انتفاء ذلك وهم لا يعلمون 
انتفاءه . فكيف وقد قامت الأدلة على ثبوت أعيان قائمة بأنفسها فوق الأفلاك» كما قد 
بسط في موضعه وهم منازعون في «واجب الوجود» هل هو داخحل في مقولة «الجوهر»؟ 
فأرسطو والقدماء ما کانوا يجعلونه من مقولة «الجوهر»» وابن سینا امتنع من ذلك , 
لکن أرسطو وآتباعه لم یکونوا یقولون «واجب الوجود»»› إتما يقولون «العلة الأولى» 
و«المبدأ» . ولیس في کلام أرسطو تقسيم الموجودات إلى «واجب بنفسه»» 
بنفسه مع کونه قدیماً أزلياه» بل كان «الممكن» عندهم الذي يقبل الوجود والعدم لا 
کون إلا نخدا ا قسمه هذه القسمة متأخروهم من الملاحدة الذين نسبوا إلى 
الإسلامء کابن سينا وأمثاله» وجعلوا هذا عوضاً عن تھ تقسيم المتكلّمين «الموجود» إلى 
«قدیم» و«حادث»» وسلكوا طريقة وکوا من کلام ومن کلام سلفهم . 
مثل استدلال أولئك ب «التركيب» على «الحدوث»» فاستدل هو ب «التركيب». على 
«الامكان» . ۰ 


الكلام على قول الخليل عليه السلام «هذا ربي» 


)۲۹١(‏ وأولئك زعموا أن قول إبراهيم لا أحبّ الأفلين ٠4‏ المراد به 
«المتحركين»ء لأن الحركة حادثةء والحادث لا يقوم إل بحادث. فهي سمة 
«الحدوث» » فاستدل بالحدوٿث على حدوثٹ المتحرك. والمعنی :ل أحب المحدثين 
الذين تقوم بهم الحوادث . 

فقال ھۇلاء: بل «الأفول» الذي هو «الحركة» دليل على ان المتحرّك «ممکن 
وإن کان قا ازا قالوا: و«الأفول» هوی في حظيرة «اللإمكان» . وقوله «لا حب 
الآفلين» ا «الممكنين وإن كان الممكن قدا 

وکادٍ قدماء المتكلمين لاان الدليل ال بقولهم : کل متغیر محدث» 
والعالم متخیر» فهو محڏّث . فجاء الرازي في «مخصله»» فجعل يمثل ذلك بقوله : 
کل متخیر ممکن › والعالم متغيرء فهو ممکن . 


.۷١ / ١ الأنعام‎ )١( 


٦ 


وإبراهيم ب لم يرد هذاء ولا هذاء كما قد بسط في غير هذا الموضع» وييّن 
ان کل واحد من الاستدلال بالحركة على «الحدوث» أو «الإإمكان» دلیل باطل» کما 
يقول ذلك أكثر العقلاء من آتباع الأنبياءء وأهل الكلام» وأساطين الفلاسفة . 

ولکن کان قومه پدون الکواکی مع اعترافهم بوجود رب العالمين» وكانوا 
مشرکین يتخځذ احدهم له کوکباً یعبده a‏ . ولهذا 
ا ٠‏ (أقرعيم ما كم عدون » أ وءاباؤكم الأفنون » انهم 
عدو لي إلا رب الْعْلّمِينْ 4 . 

وقال تعالی أيضاً: قد كانت لَكمْ اسوه حَسََة ي راهيم اين مع د قالوا 
ومهم إا رعا منم مما عدون ِن دون اله كرتا بكم وبا بيا وَيَكم العَدَاوَةَ 
وَالبعْضَاءُ ءابدا حتى تَوْمنوا باه وَحدَه إلا قول إِبْرَاهيم ايه لاَستَغفِرن لَك وَمَا املك 
لَك من الله من شيْءٍچ0). فامر سبحانه بالتاسّي بإبراهیم معه في قولهم (۲۹۲) 
لقومهم نا برآؤا نكم تعْبْدُون مِنْ دون اه4 . 

وكذلك ذكر الله عنه في سورة الصافات أله قال لقومه: فما ظَنكُمْ ِرَّبّ 
لْعلَمِينَ4”. وقال لهم : عدون ما تبون * والله حلَقَكمْ وما تعْمَلوني١).‏ 

فالقوم لم يکونوا جاحدین لرب العالمين . ولا کان قوله هنذا ربي) «هذا 


الذي هو خحلق السملوات والأرض»» على أي وجه قاله - سواءٌ قاله إلزاماً لقومهء آو 
راء أو غير ذلك ولا قال أحد قط من الآأدميين إن کوکاً من الكواكب. أو إن 
الشمس والقمر أبدعت السموات كلهاء ولا يقول هذا عاقل . بل عَبّاد الشمس والقمر 
والکواکب پعبدونها كما يعبد عاد الأصنام للأصنام. وكما يعبد عاد الأنبياء 
والصالحين لهم ولتماثيلهم» وكما يعبدون آخرون الملائكة» وآخرون يعبدون الجنء 
لما يرجون بعبادتها من جلب منفعة أو دفع مضرةء لا لاعتقادهم آنها خلقت العالم . 
بل قد يجعلونها شفعاء ووسائط بینهم وبين رب العالمين»› کہا قال ن 

ويعپدون مِنْ دون اله ما لا يَضْرُمُمْ وَل بنفعُهُم وَيَوون هؤلاءِ شُفعَاؤنا عند اله فل 
(۱) الشعراء ۷١ / ۲١‏ ۷۷. 

.٤ / ٦١ الممتحنة‎ )۲( 


.۷۸ / ۳۷ الصنقشت‎ )۳( 
.٩٦- ٩۵ / ۳۷ الصلفلت‎ )٤( 
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اون اله ما لا يَعْلَمُ في السَموَاتِ ولا في الَأرْض 4ء وقال تعالی : والّذِين 
ادوا من دونه ياء ما نَعْبْدَهُمْ إلا يرونا إلى اله رُلفى4. وقال تعالى: 
«وآنڊٍز به الُذِينَ بَخَافون أن يُحشّروا إلى رَبهمْ ليس لَه من دونه ولي ٤‏ 
شفِیع ۰4 وقال تعالی : 3ن تسل فس پما كَسَبّت لس لها من دُونٍ ا قا 
تعالى : ا ِي خلَقَ السّملوات ال ا في ستة ة أيّامٍ ت استوی 
العش ما لَكَمْ مِنْ دونه مِنْ ولي وَل شَفِيعٌ4(“. . 
والشفاعة التي أخبرت بها الرسل هي أن يأذن الله للشفيع فيشفعَ » فيكون الأمر 
کلّه لته » کما قال تعالی : ممن ذا الَِّي شفع عِندَهٌ إلا ذه4 (۲۹۳) وقال: ل 
يَشَفَعَونَ إلا لمن ارتَضَىْ4. وهذا خلاف ما اتخذه المشركون من الشفعاء. 
وأما الفلاسفة القائلون بقدم العالم فالشفاعة عندهم أن يفيض على المستشفع 
من الشفيع ما يقصده من غير قصد الشفيع ولا سؤال منهء, كما ينعكس شعاع الشمس 
من المراة على الحائط . وقد ذكر ذلك ابن سينا ومن تلقی عنه» کصاحب «الکتب 
المضنون بها على غير أهلها» ومن أخذ عنه. 
وهذا الشرك أعظم من شرك مشرکي العرب. والنصارى. ونحوهم . . فان 
کانوا یقولون: صانع العالم فاعل مختار» وإن الشافع يسأله ويدعوه. لکن ثبتو 
شفاعة بغير إذنه» وشفاعة لما ليس له شفاعة» ويعبدون الشافع I‏ أله » 
ويصورون على تمثاله صورة يعبدونها . وكانت الشياطين تدخل في تلك الأصنام 
وتکلمهم» وتتراءى للسدنة آڪيانا كما يوجد نظير ذلك في هذا الزمان في مواضع 
کا 


. ۱۸ / ۱۰١ يونس‎ )۱( 

(۲) الزمر ۳۹ / ۳. 
(۳) الأنعام ١‏ / ١ه٠.‏ 
)٤(‏ الأنعام .۷١ / ٠‏ 
(ه) السجدة ۳۲ / .٤‏ 
(1) البقرة ۲ / ٠٠۵‏ . 
(۷) الأنبیاء ۲۱ / ۲۸. 
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بقية الكلام على «الحواهر الخمسة» 


E NG E AIG 
والمادة» والصورة؛ والخامس هو الجسم . إداحقى الأمر عليهم کان ما یشتونه من‎ 
«العقليات» إنما هو موجود في الذهن» و«العقل» بمنزلة الكليات لا وجود لها في‎ 

الخارج . وقد اعترف بهذا من ينصرهم ويعظّمهم» > کابن حزم وغیره. 


رد لقول من زعم أن عالّم الغيب هو العالم العقلي 


ومن زعم أن عالم الغيب الذي أخبرت به الرسل هو العالم العقلي الذي يشبته 
هؤلاء فهو من أضل الناس. فان ابن سينا ومن سلك سبيله في هذاء کالشَهَرَستاني 
والرازي وغیرهماء يقولون : إن الإلهيين يثبتون العالم العقلي» ويردون على الطبيعيين 
منهم الذين لا يثبتو ن إل العالم الحسي ودغن أن العالم العقلي الذي يثبتونه هو ما 
أخبرت به ارسل من الغيب الذي أمروا )۲۹٤(‏ بالإيمان بهء مثل وجود الرب» 
والملائكة. والجنة. 

ولیس الأمر E‏ فان ما يتبتونه من «العقليات» إذا ھی الأمر لم يکن لها 
وجود إل في العقل. شت ا و«مفارقات»» لن العقل يجرد رد الأمور الكلية 
عن المعينات . 

وأما تسمیتها «مقارقات) فكان أصله أن «النفس الناطقة» تفارق البدن» وتصير 
حينئذ «عقاا» . وکانوا یسمّون ما جار المادة بالتدبير لها کالنفس قبل الموتِ E‏ 
ااا بالكلية فلم يتعلّق بها لا تعلق تدبير ولا غيره فغقلا ولا وريت أن «التقسن 
الناطقة» قائمة بنفسهاء باقية بعد الموت»› منعمة أو معذبة» كما دل على ذلك نصورص 
الكتاب والسنةء وإجماع سلف الأمة وأئمتها؛ ثم تعاد إلى الأبدان. ومن قال من أهل 
الكلام : : إن النفس عرض من آعراض البدن» آو «جزء من آجزائه» فقوله بدعة› ولم 
يقل ذلك أحد من سلف الأمة . 


لكن ما يعون ثبوته في الخارج من «المجرّدات العقلية» لا يثبت - على السبر 
العقلي - له تحقق إلا في الذهن. 
إثبات «المجردات» في الخارج هو مېدأً فلسفتهم 
وهذا کان مبداً فلسفة هؤلاء . فإنهم نظروا في الأجسام الطبيعية» فعلموا القدر 
المشترك الكلي › فصاروا یظنون بوته في الخارج . فکان أولهم فیثاغورس وشیحته 


۹ 


أثبتوا أعداداً مجرّدة في الخارج. ثم رد د ذلك عليهم أفلاطن وشيعته» وأثبتوا ماهيات 
كلب مجردة مثلِ «إنسان کلي»» و«فرس کلي» - أزلي بدي خارڄج الذهن». وأثبتوا 
E E‏ زاح وان مکنا ا سموه «الخلاء»» وأثبتوا مادة 
مجرّدة عن الصور» وهي «المادة الأولى» ور«الهیولی الأولى» عندهم . 

فجاء أرسطو وشيعته» فردّوا ذلك کله عليهم» ولکن أثبتوا هذه «المجردات» في 
الخارج مقارنة للأعيانء وفرقوا بي بين الشيء الموجود في الخارج› وبين ماهيته الكلية 
المقارنة لأفرادها في الخارج» کما ذكر ذلك ابن سينا وأمثاله . وغلط هؤلاء في هذا. 
وكذلك أثبتوا «العقول العشرة»» وظتوا وجودها في الخارج . . وهم غالطون في ذلك 
وأدلتهم علیها في غاية الفساد. وأآما )۲۹٠١(‏ «النفوس الفلكية» فكان قدماؤهم 
يجعلونها أعراضاء لكن ابن سينا وطائفة رجحوا آنها جواهر قائمة بنفسهاء كنفس 
الأنسان. وهذا لبسطه موضع آخر. 


كون منتهىٰ محققيهم «الوجود المطلق الكلي الخيالي» 

والمقصود هنا أن ما يثبتونه من «العقليات» إذ حققت لم تكن إلا ما يثبت في 
عقل الإنسان» كالأمور الكليةء فإنها عقلية مطابقة لأفرادها الموجودة في الخارج . 
وكذلك العدد المجرد عن المعدود. والمقدار المجرد عن المقدورء والماهية المجردة 
عن الوجودء والزمان المجرّد عن الحركة» والمكان المجرد عن الجسم وأعراضهم 

ولهذا کان منتھی محققیه م «الوجود المطلق»» وهو الوجود المشترك بين 
الموجودات . وهذا إنما یکون مطلقاً في الأذهان . لا في الأعيان . والمتفلسفة يجعلون 
«الكلّي المشترك» موضوع العلم الإلهي . 

وأما «الوجود الواجب» فتارة يقولون : هو الوجود المقيد بالقيود السلبيةء کما 
يقوله ابن سينا ؛ وتارة يجعلونه المجرد عن کل قید سلبي وثبوتي » کما يقوله بعض 
الملاحدة من باطنية الرافضة والاتحادية ؛ وتارة يجعلونه نفس وجود الموجودات. فلا 
يجعلون للممكنات وجودا غير «الوجود الواجب». وقد بسط الكلام عليهم في غير 
هذا الموضع . 

وغايتهم نهم يجعلون في أنفسهم شيا ویظنون أن ذلك موجود في الخارج . 
ولهذا تمدهم الشياطين . فان الشياطين تتصرف في الخيال» وتلقی في خيالات الناس 
آموراً لأ حقيقة لها. ومحققوا ھۇلاء يقولون: «أرض الحقيقة هي أرض العخيال» . 


0 


کون أمور «الغيب» موجودة ثابتة مشهودة 


وأما ما أخبرت به الرسل صلوات الله عليهم من الغيب فهو أمور موجودة ثابتة 

أكمل وأعظم مما نشهده ه نحن في هذه الدار. وتلك أمور محسوسة افد وت 
ولكن بعد الموت وفي الدار الآخرة. ویمکن )۲۹٦(‏ أن يشهدها في هذه الدار من 
ييختصه الله بذلك). ليس عقلية قائمة بالعقل . ولهذا كان الفرق بينها وبين الحسيات 
التي نشهدها أن تلك «غیب») وهذه «شهادة». قال تعالی : لين يومِنون 
بالْغْيْب0). 

وكون الشيء غائباً وشاهداً أمر إضافي بالنسبة إلينا . فإذا غاب عتا كان «غیباً» 
وإذا شهدناه كان «شهادة» ل و فر فا رد الان ذاه قل ول وول تن 
بل کل ما يعقل ولا يمكن أن يشهد بحال فإنما يكون في الذهن . 

والملائكة يمكن أن يشهدوا ويروا. والرب تعالى يمكن رؤيته بالأبصارء 
والمؤمنون يرونه يوم القيامة» وفي الجنة» كما تواترت التصوروصس في ذلك عن 
النبي بء واتفق على ذلك سلف الأمة وأئمتها. 

وإمکان رۋيتە يعلم بالدلائل العقلية القاطعة . لكن ليس هو الدليل الذي سلكه 
طائفة من آهل الكلام» کا الحسن“ وأمثاله» حیٿث اذعوا اَن «کل موجود یمکن 
رؤيته» . بل قالوا : «ويمكن أن تتعلّق به الحواس الخمسة : السمع»ء والبصر»ء والشم» 
والذوق» واللمس». فان هذا مما یعلم فساده بالضرورة عند جماهير العقلاء. 

أغاليط المتكلمين والمتفلسفة 


وهذا من أغاليط بعض المتكلّمين. كغلطهم في قولهم : إن الأعراض يمتنع 


)١(‏ كما يحكي ذلك عن الصحابةء منها ما یروی في حدیٹ حارثة أنه مر بالنبي ا فقال له كيف 
أصبحت» يا حارثة؟» قال: أصبحت مؤمناً حقأ» . قال: «انظر ما تقول» فإن لكل قول حقيقة ء 
a‏ فقال: «عزفت نفسي عن الدنياء فاسهرت ليلي وأظمأت نهاري . وکأني 
أنظر إلى عرش ربي بارزاً؛ وكاني أنظر إلى أهل الجنة يتزاورون فيها؛ وكأني أنظر إلى آهل النار 
يتضاغون فيها» . قال: «يا حارثة! عرفت فالزم» - رواه الطبراني في الكبير: عن تفسير 
ابن كثير» و«مجمع الزوائد». وهذا هو مرتبة عين اليقين في الدنياء جعلنا الله من أهلها! . 

(۲) البقرة ۲ /". 

(۳) أبو الحسن: هو الإمام أبو الحسن الأشعري المتوفي سنة ۳۲٤‏ ه. كما أنه قد تدم الكلام على 
إمكان الرؤية تحت مبحث «تمثيل التقسيم الحاصر في مسألة الرؤية» . 
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بقاؤهاء وإِن الأجسام متماثلة» وإنها مركبة من الجواهر المنفردة التي لا تقبل قسمة» 
ولا یتمیز منها جانب من جانب» . فان هذا غلط. وقول المتفلسفة إنها مركبة من المادة 
والصورة العقليين أيضاً غلط . كما قد بسط هذا کله في غير هذا الموضع . 

و غلط من المتكلمين واڏعی أن الله لم يخلى شیا ببب ولا 
لحكمة» ولا خص شيا من الأجسام بقوّی وطبائع . واذعی أن کل ما یحدث فان 
الفاعل المختار الذي يخص آأحد المتماثلين بلا تخصيص أصلا يحدثه . وأنكر ما في 
مخلوقات الته وما (۲۹۷) في شرعه من الحكم التي خلق وأمر لأجلها. 

فان غلط هؤلاء مما سط أولئك المتفلسفة . وظنوا أن ما يقوله هؤلاء وأمثالهم 
هو دين المسلمين. أو قول الرسول وأصحابه. ولهذا كانت مناظرة ابن سينا وأمثاله في 
کتبهم لمبتدعة آهل الكلام . فعامة مناظرة ابن سينا هي للمعتزلة» وابن رشد 
للكلابية . ا ا ا ی ل ج 
إل ما یقولونه هم » وذلك بالعكس . وليس الأمر كذلك. بل ما يقوله مبتدعة آهل 
الكلام فيه خحطأً مخالف للشرع والعقل. 

والخطاً فيما تقوله المتفلسفة في الإلهيات. والنبوات» والمعادء والشرائع» 
أعظم من خط المتكلمين. وأما فيما يقولونه في العلوم الطبيعية والرياضية فقد يكون 
صواب المتفلسفة أكثر من صواب من رد عليهم من أهل الكلامء فان أكثر كلام أهل 
الكلام في هذه الأمور بلا علم . ولا عقل» ولا شرع . 


ونحن لم نقدح فيما علم من الأمور اف و ا 
يدعونه من «البرهان» الذي يفيد غلا يقينية كلية بالأمور الطبيعية ليس كما يذعونهء 
بل غالب الطبيعيات إنما هي عادات تقبل التغيّر» ولها شروط وموانع . وهم لا يريدون 
بالقض ايا البرهانية الواجب قبولها إلا ما يكون لزوم ا لزوماً ذاتا 
لا يقبل التغير بحال. فإذا قالوا «كل أ E‏ الوجود آفهسو 
ب ولا کل ما وجد أو سیوجد: نا يدون أن کل ما يُفرض ويقدر في العقل › 
في نفس الأمر» مع قطع النظر عن الوجودين الذهني والخارجي. فهو ب. كما إذا 
قالوا «كل إنسان حيوان»» فالطبيعة الإإنسانية من حيث هي (۲۹۸) هي تستلزم 
الخوانة 

وهم يڏعون أن الماهية قد تنفك عن الوجودين الخارجي والذهني › وهو من 
أغاليطهم . ومعلوم أن هذا إن أريد به «الإنسان المعروف» فالإنسان المعروف لا يكون 
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إلا «حيواناً» . وهذا کک ليس هو مما يطلب علمه بالبراهین . فالصغفات اللازمة 
للموصوف التي لا تكون له حقيقة حقيقة إلا بهاء لا توجد بدونها., 


وقد سط الكلام على فرقهم بين «اللازمة» وبين «الذاتةة المقومة الداخحلة في 
الماهية» وبين «اللازمة للماهية» و«اللازمة لوجودها»» وبين ن [آن] هذا کله باطل»› إل 
إذا أريد ب «الماهية» ما يتصور في الذهن» وب «الوجود» ما يكون في الخارج فالفرف 
بين تورات الأذهان وموجودات الأعيان فرق صحيح . . وأما أن يعي اَن في الخارج 
جوهرين قائمين بأنفسهماء أحدهما الإنسان المحسوس» والآخر إنسان معقول ينطبق 
ق کل واحد من أفراد الإإنسان؛ ويڏعي أن الصفات اللازمة التي لا يمكن 

تحقق الموصوف إل بها منها ما هو داحل مقوم لماهیته الموجودة في اا ومنها ما 
هو خارج عارض لماهيته الموجودة في الخارج› فهذا کله باطل» کما قد بسط في غير 
هذا الموضع . 

أقيستهم مبنيّة على القضايا الكلية لا علم لهم بها 

والمقصود أن ما يذكرونه من الأقيسة في العلوم الإلهية والطبيعية وما يتعلق بها 
فلا يفيد يقيناً إل كما يفيد «قياس التمثيل»» إذ هي مبنية على فة كله ل قن 
عندهم نايا كلية إل كاليقين الذي عندهم ب «قیاس التمثيل»» ولا سبيل لهم إلى 


ذلك. مثل قوله م فې العلم الاإلهي الآ لهى «الواحد لا يصدر عنه إ9 وأاحده» و«الشيء ء الواحد 
لا یکون فاعلا وقابلا)» وأمثال هذه القضايا الكلية التي لا علم لهم بها .ولا ا 


على ذلك إلا بقياس فيه قضية كلية لا علم (۲۹۹) لهم بهاء وإن کان يمکن إبطالها. 
لكن المقصود هنا بيان أنه لا علم بالموجود يحصل عن قياسهم. وهذا باب 
واسع يظهر بالتدبر. 
الكلام على «الواحد البسيط» الذي يحعلونه مدا المركبات 


فان قولهم «الواحد لإ یصدر عنه إل الواحد» فة كلة: وهم لم يعرفوا في 
الوجود قط شيعا واخذاً من کل وجه صدر عله شيء - لا واحد ولا انان و«الواحد 
البسيط» الذي یصفون به «واجب الوجود» من جنس «الواحد البسيط» الذي يجعلونه 
مبداً «المركبات» إذا قالوا «الاإنسان کت الحيوانية والناطقية»› وينتهي الأمر إلى 
ا بسیط» لا ترکیب فيه . فان هذا الواحد لا يوجد إا في الذهن» لا في الخارج . 


فان قولهم «إنسان مركب من الحيوان والناطق» و«الحيوانية» و«الناطقية» لا يصح من 
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إل ما يتصور د في الذهن . فان المتصور ر يتصور في نفسه وإنساناً ناطقاً» و«جسما 
اشا مرکا بالإإرادة» ناطقاً» . فیکون کل من هذه الأجزاء جزءاً مما تصوره ف 
نفسه» واللفظ الدال على جميعها يدل عليها بالمطابقةء وعلى أبعاضها بالتضمن» 
وعلى لازمها بالالتزام . ومجموعها هي تمام الماهية المتصورة في الذهن» والداخحل 
فيها هو الداحل في تلك الماهية› ا هو الخارج ف تلك الماهية. وتلك 
الماهية بحسب ما يتصوره الذهن . فإذا تصور ا اکا كان «الضاحك» جزء 
هذه الماهية . 

وما دعوی المڏعي اَن الإإنسان الموجود في الخارج رکب من هذا وهذا فلا 
يصح إلا إذا آرید به أنه متصف بهذین الوصفين» وهما قائمان به» وهو حامل لھما كما 
يحمل الجوهر أعراضه»ء والموصوف صفاته. ‏ 

وأمَّا أن يقال: إن «الجوهر» مركب من أعراض؛ أو مركب من جواهر أحدها 
جسم » والآخحر «حسّاس». والآخر «نا»» والآخحر «متحرك بالررادة؛ وان هذا 
اللإنسان المعيّن فيه جواهر متعدّدة بتعدّد هذه الأسماء؛ وإِن الجوهر الذي هو 
« الحساس» ليس هوا لڏي هو «متحرکًاً بالاإرادة»» ولا الذي (۳۰۰) هو «جسم»» ولا 
الذي هو «ناطق» ولا «الناطق» هو «الحساس»؛ فهذا مما يعلم فساده بعد تصوره بالصورة . 


توحيد «وا حب الوجود» علد الفلاسفة 


وكذلك «الواحد» الذي يصفون به «واجب الوجود»ء واه مجرد عن جميع 
الصفات الثبوتية» ليس له حیوة» ولا علم» ولا قدرة» ولا کلام . ويقولون مع ذلك: 
هو عاقل ومعقول وعقل» ولذيذ وملتذ ولذة» وعاشق ومعشوق وعشق . ویقولون: إل 
كل صفة من هذه الصفات هي الأخرى» فاللذّة هي العقل» والعقل هي العشق. 
ويقولون : إن كل صفة من هذه الصفات هي ال والعلم هو العالم» واللذذ 
هي الملتذى والعشق هو العاشق . فهذا ونحوه من أقوالهم في صفات «واجب الوجود» 
مما إذا تصوره المتصور ا فا کان مجرد تصوره یوجب العلم الضروري 
بفساده . 
وقد بسطنا الكلام عليه» وبينا ما ألجأهم إلى القول بهذا وکلامه م في «الترکيب»» 
وييّنا أن أكثر الفلاسفة المتقدّمين قبل أرسطو وكثير من المتأخرين کأبي البركاتة 
صاحب «المعتبر» وغيره لا يقولون بهذا» بل رڌوا على من قاله. وأصل هذا کله ما 
ادعو من أن «إثبات الصفات ت ركيب ممتنع» . وهذا أخذوه عن المعتزلة»ء ليس هذامن 


٤ 


كلام أرسطو وذويه . وقد تكلّمنا في بيان فساده في مصتّف مفرد في توحيد الفلاسفةء 
وفي «شرح الأصبهانية»» و«الصفدية»» وغير ذلك . 

ثم بنوا هذا على أن «الواحده لا یکون فاعلا وقاباا لان ذلك يستلزم 
«التركيب»› وأن ٠‏ «الوانحدة لا تدر ةة إلا وات أن صدور اثنين يقتضي تعدّد 
المصدر» فمصدر ج غير مصدر ب» وذلك يستلزم «الت ركيب الممتنع» 1 

فمدار کلامهم في التوحيد والصفات کله على لفظ «التركيب». وقد بسَطنا 
القول قيه» وبينا ما في هذا اللفظ من إجمال. فإن «التركيب» خمسة أنواع . أحدها: 
تركب الذات من «وجود» و«ماهية» . والثاني : ترکیبها من وصف (۳۰۱) عام ووصف 
خاص» کالمركب من «الجنس» و«الفصل» . والثالث: ترکیب من «ذات» و«صفات» . 
والرابع : تركيب الجسم من «المادة» و«الصورة». والخامس: تركيبه من «الجواهر 
المنفردة) . 

وقد بيّنا أن ما يدعونه من «التركيب» من «الوجود» و«الماهية»» ومن «الجنس» 
و«الفصل»» باطل . وام ترکیب الجسم من هذا وهذا فأكثر العقلاء يقولون: الجسم 
لیس مرکباً»» لا من «المادة» و«الصورة»» ولا من «الجواهر المنفردة». لم ف 
«ذات لها صفات» . 

وقد بنا أن «المركب» يقال على ما ركبه غيره» وعلى ما كانت أجزاؤه متفرقة 
فاجتمعت» على ما يقبل مفارقة بعضه بعضاً. وهذه الأنواع الثلاثة منتفية عن رب 
العالمين باتفاق المسلمين . 

وهم جعلوا ما يوصف بالصفات «ترکیباً»» وهذا اصطلاح لهم. وحقيقة الأمر 
تعود إلى «(موصوف له صفات متعدّدة» . فتسمية ة المسمى هذا «ترکيباًم اصطلاح لهم ۰ 
والنظر | إتما هو في المعاني العقلية. وأما الألفاظ فإن وردت عن صاحب الشرع 
المعصوم کان لها حرمة» وال لم يلتفت إلى من أخذ يعبر عن المعاني الصحيحة 
المعلومة بالعقل والشرع بعبارة مجملة توهم معاني فاسدة؛ وقيل لهم : البحث في 
المعاني» ل في الألفاظ كما بسط في موضعه . 


الوجه الثاني 
إن المعيّن المطلوب علمه بالقضايا الكلية يعلم قبلها وبدونها 
الوجه الثاني أن يقال: إذا كان لا بد في كل قياس من قضية كلية فتلك القضية 
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الكلية لا بد أن تنتهي إلى أن تعلم بغير قياس وإلا لزم الدور والتسلسل . فإذا كان لا 
بد أن تكون لهم قضايا كلية معلومة بغير قياس فنقول : 

ليس في الموجودات ما تعلم الفطرة له قضية كلية بغير قياس إلا وعلمها 
بالمفردات المعيّنة من تلك القضية الكلية أقوى من علمها بتلك القضية الكلية . مثل 
قولنا «الواحد صف الرثنين»» و«الجسم لا يكون في مکانین»» و«الضڌان لا 
يحتمعان) . فان العلم بان هذا الواحد نصف هذين الإثنين أقدم في الفطرة من العلم 
أن «کلَ واحد نصف کل اثنین». (۳۰۲) وهكذا كل ما يفرض من الآحاد. 

فيقال : المقصود بهذه القضايا الكلية إمَّا أن يكون العلم بالموجود الخارجي » أو 
العلم بالمقدرات الذهنية . ما الثاني ففائدته قليلةء وما الأول فما من موجود معيّن إلا 
وحكمه بعلم تعيّنه أظهر وأقوى من العلم به عن قياس كلي يتناوله. فلا بحصل 
بالقياس كثير فائدةء بل يكون ذلك تطويلا . وإنما يستعمل القياس في مثل ذلك لأجل 
الغالط والمعاند.ء فيضرب له المثل وتذكر الكلية ردا لغلطه أو عتاده» بخلاف من کان 
سليم الفطرة. 

وكذلك قولهم «الضدّان لا يجتمعان» . فأي شيئين علم تضاذهما فإنه يعلم 
أنهما لا يجتمعان قبل استحضار قضية كلية أن «كل ضدَين لا يجتمعان». وما من 
جسم معيّن إلا یعلم آنه لا يون في مکانين قبل العلم بان «کل جسم لا يكون 
في مکانين» . وكذلك قولهم «النقيضان لا يجتمعان ولا يرتفعان» . فإ مرادهم بذلك 
آن وجود الشيء وعدمه لا یجتمعان ولا یرتفعان . فما من شيء معين معيّن إلا ويعلم أن لا 
یکون موجودا معدوماً ونه لا يخلو عن الوجود والعدم» قبل العلم بهذه القضية 
العامة . وأمثال ذلك كثير لمن تديره. 

ویْعلم أن المعيّن المطلوب علمه بهذ القضايا الكلية الأولية بعلم قبل أن تعلم 
هذه القضية الكليةء ویْعلم بدونهاء ولا يحتاج العلم به إلى القضية الكلية . وإنما يعلم 
بالقضية الكلية ما يقدّر في الذهن من أمثال ذلك مما لم يوجود في الخارج. وأمَا 
الموجودات الخارجية فتعلم بدون هذا القياس . 

«قياس الشمول» مبناه على «قياس التمثيل» 

وإذ! قيل إن من الناس من يعلم بعض الأعيان الخارجية بهذا القياس فيكون 
مبناه على «قياس التمثيل» الذي ينكرون أنه يقيني . (۳'۳) فهم بين آمرين . إن 
اعترفوا بان «قياس التمثيل» من جنس «قياس الشمول» ينقسم إلى يقيني وظني بطل 
تفرقهم . وإن اذعوا الفرق بينهماء وأن «قياس الشمول» يكون يقَينياً دون «التمثيل»» 
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د وبين لهم أن اليقين لا يحصل في مثل هذه الأمور إلا أن يحصل 
ب «التمثيل» ٠»‏ فیکون العلم بمالم يعلم من المفردات الموجودة في الخارج قیاساً على 
ما علم منها. وا ان عاف 


بل هذا من أخص صفات العقل التي فارق بها الح » إذا الحس لا يعلم إلا 
ا والعقل يدركه كلياً مطلقاًء لكن بواسطة «التمثيل». ثم العقل يدركها كلها مع 
عزوب الأمثلة المعينة عنه کی اف ر ای د ا 
تصوره لأمثال معينة من أفرادها. وإذا بعد عهد الذهن بالمفردات المعينة فقد يخلط 
كثيراً بأن يجعل الحكم إِمَا اعم وإما أخص. هذا یعرض للناس کثیراً. 
أنواع المفروضات الذهنية 
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صحيح » ويكون عند التحقيق ليس كذلك. وهم يتصورون الشيء a a‏ 
2 تصوروه معقولا بالعقل» فيتكلمون عليه. ويظتون آنهم تكلّموا في ماهية مجردة 
بنفسها من حيث هي هي من غير أن تكون ثابتة في الخارج ولا في الذهن» فيقولون 
«اللإنسان من حيٿ هو هوه › و«الوجود من حيث هو هو»ء و«السواد من حيث هو هو»» 
ونحو ذلك . نظن ان هذه الماهية التي جرّدوها عن جميع القيود السلبية وو 
م في الخارج )١ ٤(‏ على هذا التجريد. وذلك غلط كغلط أوليهم فیما جردوه 
من «العدد» و«المثل الأفلاطونية وغيرها. بل هذه المجرّدات المسلوب عنها کل قید 
ثبوتي وسلبي لا تکون إلا مقدرة في الذهن. 

وإذا قال القائل: فنا أفرض «الأنسان» مجرّداً عن الوجودين الخارجي 
والذهني» قيل له: هذا الفرض في الذهن أيضاً كما تفرض سائر الممتنعات في 
الذهنء مثل آن برضن ووا ل واا ولا کا ولا قائماً بنفسه ولا بغیره ولا 
مبائناً لغیره ولا ا له؛ وهذا كله مفروض في الذهن . ولیس کل ما فرضه الذهن 
آمکن وجوده في الخارج ؛ ولیس کل ما حکم به اللإنسان على ما یقدره ويفرضه في 
ذهنه یکون حکماً صحیحاً علی ما يوجد في الخارج؛ ولا كل ما آمكن تصور الذهن له 
يكون وجوده في الخارج . 

بل الذهن يتصور أشياء ويقدّرها مع علمه بامتناعهاء ومع علمه بإمکانها في 
الخارج ومع عدم علمه بالامتناع الخارجي والإمكان الخارجي . وهذا الذي يسمى 
«الإمكان الذهني». فان «الإمكان» يستعمل على وجهين - إمكان ذهني» وإمكان 
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خارجي . ف «الإمكان الذهني» أن يعرض الشيء على الذهن فلا يعلم امتناعه» بل 
يقول «یمکن هذا»» لا لعلمه بإمکانهء بل لعدم علمه بامتناعه» مع أن ذاك الشيء قد 


يكون ممتنعاً في الخارج. 
وما «الإمكان الخارجي» فأن يعلم إمکان الشيء في الخارج . وهذا يکون بان 
يعلم وجوده في الخارج› أو وجود نظيره» آو وجود ما هو أبعد عن الوجود منه. فإذا 
كان الأبعد عن قبول )۳١ ١(‏ الوجود موجوداًء ممكن الوجود» فالأقرب إلى الوجود منه 
الى . 
يقة القرآن في بيان إمكان المعاد 
وهذه طريقة القرآن في بيان إمكان المعادء يبين ذلك بهذه الطرق 
فتارة يخبر عمّْن أماتهم ثم أحياهم» كما أخبر عن قوم موسى بقوله : ورا 
م موسي لن لوين َك حتی ری اف جَهرة اكم الصقة وأتم نقرو » م 
بعكم من بعْدِ مَوَكُمْ كم كرون وكما أخبر عن المضروب بالبقرة بقوله: 
مقلا اضربُوةُ بَعْضهًا كَذلك يخي اله الْمَوْت 4 وكما أخبر عن : الین 
خرَجُوا من دارهم وهم لوث حَدَرَ الْمَوْتِ نمال لهم لله مُوتوا د ثم هم04 . 
وكما أخبر عن: الذي مَرٌ عَلّى فَريةٍ به وهي حاو عل روشا ال ایی خی 
هَذِهِ الله بعد مَويها اماه اله مائة عام قم مق قال ك يفت قال لَب بوم أ نض 
يوم قال ليشت مائة غا فانظرٌ إلى طَعَاك شرك لم نة وانظر إل جمَارك 
وَلَنَجْعَلَّكَ آية َلاس وَانظر إلى الام كيف شرا تم سوا لَحمَا مُا ين لَه قل 
غلم ان اله على كَل شَيْءٍ قَدِيْرَ۱4» وعن إبراهيم : طا ال رب آرني كيف تخي 
اموي قال أو لم ۇين فال بى وأَكن ليمع قلي قال قَخُذ رة ِن اير قصرهُنْ 
اليك ثم اَل عَلَى كل جَبّلرٍ مهن جُزء! م اذعُهُنْ يأتينك سَعْاً واعلَمْ أن الله عَرِير 


(1) البقرة ۲ | 00 - 
(۲) البقرة .VT/Y‏ 
(۳) البقرة ۲ / ۲٤۳‏ . 
(4) البقرة ۲ / ٠٠۹‏ . 
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كيم ٠(4‏ . وكما أخبر عن المسيح عليه السلام أنه كان يحي الموتى بإذن الله 
وكما أخبر عن أصحاب الكهف أتهم: لبوا نياما - في هم َلك يا 


سين وَارْداذوا سا04 . وقال تعالى : #وكذلك أعرنا عَلَيهمْ يلموا أن وَعْدَ الله 
خی وان السَاعَةَ لا رَيْبَ فيها إذ يتنارّعُون بيهم أَمرَهُمْ0. وقد ذكر غير واحد من 
العلماء أن الناس كانوا قد تنازعوا في )۳٠٦(‏ زمانهم هل يبعث الله الأرواح فقطء أو 
يبعث الأرواح والأجسادء فأعثر الله هؤلاء على آهل الكهف. وعلموا أنهم بقوا نياماً لا 
يأكلون ولا يشربون ثلثمائة سنة شمسية» وهي ثلثمائة وتسع هلالية. فأعلمهم الله 


بذلك إمكان إعادة الأبدان . فهذه إحدى الطرق التي ین الله بها إمكان المعاد. 

وتارة يستدل على ذلك بالنشأة الأولى ء وان الإعادة هون من الابتداءء كما في 
قوله : ريا ايها الناس] إن کتتم في ريب من البَعْبِ فاا حفاكم من تراپ تم ِن 
فة ئم من علق َم ِن مَضَةٍ فة وبر َة ين ل 5.. وکما في قوله: ۰ 
وضرب لا م ويي خَلقةُ قال من بُخي العام وهي ميم » فل بُخيها الَذِي 
ناما اول مرةٍ و وهو بل حلت E‏ وکما في قوله : روالوا] ذا گنا عِظامَاً 
ورانا عَإنَا وون خلقاً جييدا ٭ فل کونوا تخار أو خديداً ٭ أو حلا اکر 
في صدُورِكمْ َسَيَقَولُونٌ من يمينا َل الي رکم اول مَرة04) . وکما في قوله 
تعالى : «وهُوٌ الي يووا الْحلْقَ نم يده وَهُو أَهُون عَلَيْهٍ4” . 

وتارة ل غل إمکان ذلك بخلق السموات والأرض» فان خلقها آعظم منٍ 
إعادة e‏ کما ا في 8 ولوا م لذا کا عظاماً ا ءَإنا نا لمبعوو ن 0 


. ۲٠٣۰ / ۲ البقرة‎ )١( 

. ۲٠١ / ۱۸ الکهف‎ )۲( 
.۲١ / ۱۸ الکهف‎ )۳( 
.o/ ۲ الحج‎ )٤( 

.۷٩۹ - ۷۸ / ۳١ یس‎ )9( 
.ه١-‎ ٤٩ / ١۷ اللإسراء‎ )1( 
.۲۷ / ۳۰ الروم‎ )۷( 
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وَجَعَل لَهُمّْ أجل ل رَيْبَ فيه4). وكما في قوله تعالى : أو ليس الذي حَلَقّ 
السّمَلوات وَالأَرْضٍ قد على أن يلق لهم بى وو الْحلَقُ ا . وقوله: 
أو لم روا اَن الله الذِي لق السملواتِ والأرض ولم (۳۰۷) يعي بخلْقَهنٌُ بقدِر 
َل ان ُي الْمَوْتی بى إِنهُ عَلى كَل شَيءٍ قَدِيرٌي” . 

وتارة يستدل على إمكانه بخلق النبات» كما في قوله : وُو الذي يُرْسل الرَبحَ 
شرا بين يدي رَحمَيهِ تی إا قت سَحاباً قال سفت لبد ميب فانرا په الما 
فَأخرَجنا په من کل المَرّات كذلِكَ اتخ الموتى لَعْلَكْ تدك ون04 . وکما في 
قوله : #[و] الله ِي اش الربحّ فتثير سَحاباً فُسَقَنة إلى بَلَدِ ميت فَأَخْيينا به الأرض 
بعد موتها کذلك النشورٌ4(). 


وقد بسطنا الكلام على هذا وأمثاله في غير هذا الموضع › وبين أن ما عند أئمّة 
النظار د أهل الكلام والفلسفة - من الدلائل العقلية على المطالب الإلهية فقد جاء 
القرآن بما فيها من الحق› وما هو أكمل وأبلغ منها على أحسنِ وجه کک 
الأغاليط الكثيرة الموجودة عند هؤلاء . فإن خطأهم فیھا کثیر جداء ولعل ضلالهم أكثر 
من هداهم وجهلهم أكثر من علمهم . 


ولهذا قال أبو عبد الله الرازي في آخر عمره في کتابه «أقسام اللذات»7): لقد 
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تالت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية» فما رأيتها تشفي علیلا ولا تروي غليلا . 
ورأيت أقرب الطرق طريقة القرآن - أقرأفي الإثبات :[الرٌّخمن عَلَى الْعرّش اسوى 04 


.٩٩ - ٩۸ / ۱۷ الااسراء‎ )۱( 

.۸۱ / ۳١ یس‎ )۲( 

.۲٣۳ / ٤1 الأحقاف‎ )۳( 

.٥۷ / ۷ الأعراف‎ )٤( 

.٩ / ۳۵ فاطر‎ )( 

3( «أقسام اللذات») : قال العلامة ابن القيم رح في «اجتماع الجيوش الإسلامية»: هو آخر كتاب 
لاجمام فخرالدین الرازي صنفه في آخر عمره. وهو کتاب مفید ذکر فيه أقسام اللذات» وبين 
آتها ثلاثة أقسام : کالأکل والشرب والنكاح واللباس؛ واللذة الخيالية الوهميةء كلذة الرياسة 
والأمر والنهي والترفع ونحوها؛ واللذة العقلية.ء كلذَة العلوم والمعارف. وتلم على کل واحد 
من هذه الأقسام - آه. وذکره این النديم باسم «کتاب اللذة». 

(۷) طه ۲۰ / ۵ . 
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اليه يَصعد الكلمْ الطيّبٌ 4ء واقراً في النفي : ایس کله شَءٍ 0 . ولا 
بيطو په عِلْماً. ومن جرب مثل تجربتي عرف مثل معرفتي . 
فساد إثبات اللإمكان الخارجي بمحرد عدم العلم بالامتناع 


والمقصود هنا أن «الإمكان الخارجي» يعرف بالوجودء لا بمجزد عدم العلم 
بالامتناع» كما يقوله طائفة منهم الآمدي - إذا أرادوا إثبات إمكان أمر قالوا: «لو قذرتا 
هذا لم لزم منه ممتنع». فإن هذه القضية الشرطية غير معلومةى فن کونه لا یلزم منه 
محذور لیس معلوما(۸٠۳)‏ بالبديهة» ولا آقام عليه دلیلڈ نظريًاً 

وأبعد من إثباته «الأمكان الخارجي» ب «الإمكان الذهني» ما يسلکه طائفة من 
المتفلسفة والمتكلمة» کابن سينا والرازي و في إتبات «الاإمكان الخارجي» 
بمجرد إمکان تصوره في الذهن . کما ان ابن سینا وأتباعه لما أرادوا إثبات موجوڊ في 
الخارج معقول ۔ لا یکون ا بحال استدلوا على ذلك بتصور «الإنسان الكأي 
المطلتق المتناول للأفراد المرجودة في الخارج» ر وهذا إتما يفيد إمكان وجود هذه 
المعقولات في الذهن› فان الكلي ل بوك كلا إل في الذهن . وهذا ليس مورد 
ال واا النزاع في إمکان وجود مثل هذا ل في الخارج. و ما 
تصوره الذهن يكون موجودا ا كما يتصور الذهن. فإ الذهن يتصور ما 
يمتنع وجوده في الخارجء کما یتصور الجمع بين النقيضين والضدين . 

وقد تبعه الرازي على الاستدلال بهذاء واستدل هو وغیره على إمكان ذلك بأن 
قال: «يمكن أن يقال: الموجود إا أن بكرن مانا لیر وما أن یكرن شباقتا لخرة» 
وإما أن لا يكون لا جانا ولا مانا . فظنوا أنه بإمكان هذا التقسيم العقلي دل 
على إمکان وجود کل من الأقسام في الارح: وهذا غلط . فإن هذا التقسيم کقول 
القائلٍ: الموجود إِما أن یکون ا وإِما أن یکون e‏ وإِما أن لا یکون ا وا 
ا ا أن یکون قدیما وما أن یکون محدثا . lly‏ آنل کر فما ز اا 
وام أن یکون قائما بغيره» وإِمَا أن لا یکون قائماً بنفسه ولا 

ه. وأمثال ذلك من التقسيمات التي يقڏرها الذهن. ومعلوم (۳°۹) أن هدا لا پدل 


۱۰ / ۳۵ فاطر‎ )۱( 
.١١ / ٤۲ الشوری‎ )۲( 
. ۱۱١ / ۲۰ طه‎ )۳( 
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على إمکان وجود موجود» لآ واجب ولا ممکن» ولا قدیم ولا حادٿث » ولا قائم دنفسه 
ولا بغیره . وكذلك ما تقدذم : 

فأين طرق هؤلاء في إثبات «الإمكان الخارجي» من طريقة القرآن؟ 

محاولتهم معارضة الفطر وتعاليم الرسل 

ثم إنهم بمثل هذه الطرق الفاسدة يريدون خروج الناس عم فطروا عليه من 
المعارف اليقينيّة » والبراهين العقليةء ما جاءت به الرسل من الأخبار الإلهية عن الل 
تعالى واليوم E‏ 
بصريیح المعقول وصحیح lT Yn E e‏ 9 ا 
لھاء وا يشار إليه» ونحو ذلك من القضايا السلبية التي يصفون بها رب العالمين ميا 
١‏ يتضمن وصفه بصمة كمال بل يشاركه فيها الممتنعات والمعدومات› وتستلزم کون 
ال رتو شا بل معا : 

ويريدون أن يجعلوا مثل هذه القضايا الكاذبة والخيالات الفاسدة أصولاً عقلية 
يعارض بها ما أرسل الله به رسله وأنزل به كتبه من الآيات› ومات فطر الله عليه عباده 
وما تقوم عليه الأدلّة العقلية التي لا شبهة فيها. 

ولهذا كان أساطين الفلاسفة القدماء وكثير من المتأحرين منهم على خلاف قول 
ھۇلاء النفاةء وکانوا أقربِ إلى موافقة الآنبياء وأتباع الأنبياء من هؤلاء النفاة من 
المتفلسفة والجهمية والمتكلمة» كما قد بسطت آقوالهم في غير هذا الموضع . 


والمقصود هنا التنبيه على أصول سلموهاء أفسدوا بها العلوم العقلية والسمعية. 
فإن مبنى العقل على صحة الفطرة وسلامتهاء ومبنى على تصديق الأنبياء - صلوات 
الله عليهم . 

كون تعليم الأنبياء جامعا للأدلّة العقلية والسمعية جميعاً 


ثم م الأنبياء - صلوة الله عليهم - كملوا للناس الأمرّين› فدلّوهم على الأدلة 
العقلية التي بها تعلّم ( ١‏ ) المطالب الإلهية التي يمكنهم علمهم بها بالنظر 
والاستدلالء وأخبروهم مع ذلك من تفاصيل الغيب بما يعجزون عن معرفته بمجرد 
نظرهم واستدلالهم . وليس تعليم الأنبياء صلوات الله عليهم - مقصورا على مجرد 
الخبرء كما يظنه كثير من النظار. بل هم بینوا من البراهين العقلية التي بها تعلَّم العلوم 
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الإلهية ما لا يوجد عند هؤلاء البتة. فتعليمهم - صلوات اله عليهم جامع للأدلة 
العقلية والسمعية جميعاً بخلاف الذين خالفوهم فإ تعليمهم غير مفيد لادا المقلية 
والسمعية مع ما في نفوسهم من الكبر الذي ما هم يبالغيهء کما قال تعالی : [إن] 
الدين ادون في ايت اف پیر سان أنه إن في ص ورهن إلا كر ما َم اليه 
اعد بالل إن هو ر السويم ميري .٠‏ وقال : لذن يُجَادلونْ في آینت الله بغیر 
لطن اتهم كبر قتا عند الَدين اوا كذليك يطب اله على كل فلب َر 
جبّارٍ0). وقال تعالی : «فَلَمُا جَاءَتهُمْ رُسَلَهُمْ ليشت فَرځُوا ما عِنْدَهُمُ مِنَ العِلْمِ 
رخاف بهم م کارا په يستهزءُون 0 . ومثل هذا کثير في فى القرآن. وقد بسّطنا القول 
فيه في «بيان دَرءِ تعارض الشرع والعقل»). 
بناء جعلهم علومهم تلاثة أنواع 

ولهذا لما كانوا يتصورون في أذهانهم ما يظنون وجوده في الخارج جعلوا 
علومهم ثلاثة أنواع . آدناها عندهم «الطبيعي »» وهو ما لا يتجرد عن المادةء لا في 
الذهن ولا في الخارج» وهو الكلام في «الجسم» وأحكامه وأقسامه. وأوسطها 
«الرياضي»» وهو ما يتجرد عن المادة في الذهن لا في الخارج» مثل e‏ اللحساب 
والهندسة. فانه /* يوجد في الي ذو مقدار إل e‏ ولکن يجرد المقدار في 
النفس وأعلاها عندهم ما يسمونه «علم ما بعد الطبيعة» باعتبار الاستدلال العلميء 
وما قبل الطبيعة باعتبار الوجود العيني ؛ وقد يسمّونه العلم الإلهي»» ويسمونه «الفلسفة 


.٥١ / ٤١ المؤمن‎ )1( 

.٣١ / >° المؤمن‎ )۲( 

.۸۳ / ٤١ المؤمن‎ )۳( 

)٤(‏ «بیان درء تعارض الشرع والعقل»: هو الذي سماه ب و«كتاب تعارض العقل والنقل» . . ویسمی 
أيضاً «بیان موافقة صريح العقل لصحيح النقل»› ولا فرق بینهماء إذ «درء التعارض» يحدث 
«الموافقة». قال في «كشف الظنون»: «درء التعارض» في مجلّدات للشيخ ابن تيمية . وأما 
بسط قول المصنتف فیما ذکر ھھنا من محاولة امل الكلام والفلسفة معارضة القطرة وتعليم 
الرسل وكون تعليمهم جامعا فهو عين موضوع الكتاب. فذکر ولا نص قانونهم الفاسد بقولهم : 
«إذا تعارضت الأدلّة السمعية والعقلية ,٠‏ فا آن يجمع بینهماء وهو محال لأنه جمع بين 
النقيضين»› > إلخ»» ثم رده ردا شافياً بليغاً من ثمانية عشر وجهأء وبسطه في نحو ۲۰۰ صفحة 
(ص ٤۱١‏ - ۰۱۹۷ ج ۱)ء فمرق قانونهم الفاسد الذي سبّب فساد فطر خلق كثشر من هذه الأمة 
كل ممرّق» وقرّر عظمة نصوص الأنبياء في النفوس أبلغ تقرير. 
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الأولى» و«الحكمة العليا»» وهو ما تجرد عن المادة ف الذهن والخارج . 

وإذا تأمل الخبير بالحقائو ق کلامهم في هذه ر۱ 1( الأنواع لم يجد عندهم علماً 
بمعلومات موجودة في الخارح إل القسم الذي يسمونه «الطبيعي» وما يتبعه من 
«الرياضي» . وأَم «الرياضي» المجرّد ی الذهن فهر الحكم بمقادير ذهنية لا وجود لها 
في الخارج . والذي سموه «علم ما بعد الطبيعة»» وهو ما جردوه عن المادة في الذهن 
والخارج» إذا دن يوجد فيه علم بمعلوم موجود في الخارج» ا تصوروا أ 
مقدرة ة في أذهانهم لا حقيقة لها في ا ولھذا کان منتهی نظرهم وآخر فلسفتهم 
وحکمتهم هو «الوجود المطلق الكلي» أو المشروط بسلب جميع الأمور الوجودية. 

فموضوع العلم الالهي الناظر في «الوجود» ولواحقه هو «الوجود الكلّي» 
المنقسم إلى جوهر وعرض» وعلة ومعلول» وقديم وحادث. وهذا لا وجود له في 
الخارج› وإنما يوجد في الذهن. وهو «العلم الأعلى» عندهم . . فهذا العلم الأعلى 
مقدر في الذهن . والعلي الأعلى الموجود في الخارج هو الته الذي ل إله إا هو» 
الذي أنزل قوله: ب سبح اسم رَبك اغى » الي لق فسوی « والَّڍِي در فَهَدَى 

# والَّذِي أَخْرَج الْمَرْعى « فََعَلَهُ عُنَاءً اوي( . 


وام «واجب الوجود» الذي يبتو نه» فأمًا أن يجعلوه ذا ي عن کل قید 
ٿبوتي وعدمي » وإِما ان يقولوا: eT‏ السلبية دون الثبوتيةء کقول ابن سينا 
وأآمثاله . وهذا إنما يوجد في الذهن لا في الخارج بتع شرت مرجد خارجي ۷ 
يو صف بشي ءَ ن الأمور الثبوتية» أو لا من التبوتية ولا السلبية . بل آي موجود حقیر 
فر ضته کان ا من هذا الذي ۹ یوصف بشي ء ثبوتي » فإنه قل شارك (IY)‏ ذلك 
الموجود الحقير في سی «الوجود» ولم يمتز عنه إل بوصف عدمي ۰ وذلك الموجود 
الحقير امتاز عنه بأمر وجودي . والوجود خير من العدم» فکان ما امتاز به ذلك الموجود 
الحقير خير مما ميزوا به «واجب الوجود» بزعمهم . . وقد سط هذا في موضع آحر» 

بن اَن ما e‏ ويجعلونه ي الوجود» هو ممتنع الوجود» ولکن يفرضص في 

والمقصود هنا نهم کثیراً ما يڏعون في المطالب البرهانية من الأمور العقلية ما 
يڪونوا قد قذروه في آذهانهم» ويقولون: E‏ نتكلم في الأمور الكلية والعقليات 


.٥ ١ / ۸۷ الأعلی‎ )١( 
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المحضة. وإذا ذكر لهم شيء قالوا : تكلم فيما هو اعم من ذلك وفي «الحقيقة من 
حيٹ هي هي»۰ ونحو هذه العبارات. فیطالبون بتحقیق ما ذکروه في الخارجء ويقال 
«بينوا هذاء آي شيء هو؟» فهنالك يظهر جهلهم › وان ما يقولونه هو أمر مقذّر في 
الأذهان» لا حقيقة له في الأعيان . وهذا مثل أن يقال لهم «اذكروا مشال ذلك»» 
والمثال أمر جزئي . فإذا عجزوا عن التمثيل وقالوا «نحن تكلم في الأمور الكلية» 
فاعلم أنهم يتكڵّمون بلا علم» وفیما لا يعلمون أن له معلوماً في الخارج» بل فيما 
ليس له معلوم في الخارج» وفيما قد يمتنع أن يكون له معلوم في الخارج. وإلا 
فالعلم بالأمور الموجودة إذا كان کلیاً کان له معلومات ثابتة في الخارج . 

ولمظ «الكلي» یریدون به «ما لا يمنع تصوره من وقوع, الشركة فيه . ثم قد 
يکون ممتنعاً في e‏ كشريك الباري . وقد يکون را واا (۳۱۳) یقدّره 
الذهن»› کما يقر «عنز أيلٌ»» وهذا تمثيل أرسطو. 

وقد يڪون موجوداً في الخارج لكن لا يقبل الشركة » وقد يمكن وقوع الشركة 
فيه ولم تقح . وهم لون هذا باسم «الإله» و«الشمس»» ولون شمن هذا كلا لا 
يمنع تصوره من وقوع الشركة فيه › ا امتنعت الشركة فيه لسبب خارجي فانحصر 
نوعه في شخصه» لا لمجرد تصور معناه ؛ وهذا مشهور بينهم . 

ونا يصح هذا إذا كان لفظ «الإله» ولقظ «الشمس» اسم جنس بحیث لا 
يقصد به «الشمس المعيّنة» ولا «الإله المعين الروت . فن «الكلي» عندهم مثل 
«اسم الجنس» في اصطلاح النحاةء هو ما عَلّق على الشيء وعلى کل ما أشبهه. 
والناس لا يقصدون بلفظ «الشمس» إل «الشمس المعينة»» واللام فیها لتحريف 
العهدء لا للجنسء کما قال تعالی : وُو الِي حَلَقَ اليل وَالنهار والشمْس والقَمَرّ 
کل في قَلَكِ بَسبّحو ن( فمسمّی «الشمس» و«القمر» هنا جزئي ؛ لا کلي» بخلاف 
لفظ «الكوكب» و«النجم» ونحو ذلك فاته كلي . وكذلك اسم «الإله» عند المسلمين 
إنما یریدون به «إلههم»» وهو «اله» لا إله إلا هر. 


وعلى هذا فليس هذا ولا هذا كلياً مشتر > بل نفس تصور معناه يمنع من وقوٍع 
الشركة فيه. فهو معين مختص» وهو الذي يسمونه «الجزني»؛ ليس مطلقا مشتركاء 
وهو الذي یسمونه «الكلي». 


.٣٣۳ / ۲۱ الأنبیاء‎ )۱( 


وکان لحرو شاهي(٠‏ من أعيانهم وأعيان آصحاب الرازي . وكان يقول: « 
عثرنا إلا على هذه الكليات» . وکان دو ي حيرة ت وشكڭ»ء حتی کان یقول : 
ما دري ما أعتقد والته ! ما أدري ما أعتقد» . 
الاستدلال بالكليات على أفرادها استدلال بالخفي على الجلّي 
والمقصود أن الذي يدعونه من الكليات هو إذا كان علماً فھو مما یعرف 
ب «قياس )۳٠٤(‏ التمثيل»ء لا يقف على القياس المنطقي الشمولي اھ ا 
يعون توقفه على هذا القياس تعلْم أفراده التي يستدل عليها بدون هذا القاس ؛ 
مذلك آیسر وأسهل . فيکون الاستدلال عليها بالقياس الذي يسمونه «البرهاني» 
استدلالا على الأجلى بالأخفى . 
وإذا قيل: فالبرهان يفيد فضية كليةء قيل: أما البرهان الذي يستحق اسم 
البرهان عندهم» وهو ما کان ملفا من المقدمات اليقينية المحضة الواجب قبولها التي 
يمتنع نقيضهاء > فإنها بهذه المنزلة . وأما ما لا يكون كذلك» بل يكون مولّفاً من القضايا 
التجريبية العاديةء كالقضايا الطبيعية » والطبية » والنحوية» ونحو ذلك فهذه كثيراً ما 
تكون منتقضة» ولا يجزم العقل بامتناع انتقاضها إلا بشروط . فإِنٌ العاديات يجوز 
انتقاضهاء والقضية الكلية إذا جاز انتقاضها لم يكن عندهم مادة للبرهانء بل للجدل 
والخطابة. 
فإن قيل: وأنتم تجزمون بمراد المتكلّم بكلامه في غالب المواضع» كما 
تجزمون بمراد الرسول»ء ومراد علماء الشرع› والطب. والنحو؛ والعلم باللغات مبناه 
على القضايا العاديةء قيل : الجزم بمراد الشخص المعين ليس هو قضية كلية› بل هو 
علم بمراد شخص معین . و اون ان ا ل اد وی بین ی الحم 
بمراده فلا بد مع ذلك من علم یختص به یعرف أنه إنما تكلمه بتلك العادة ليفهمنا 
مراده . وحینئڵ» فليس هذا مما نحن فيه. ولهذا لا نستدل على هذا بمجرد ما ذکروه 
من برهانهم . 


)١(‏ الخسرو شاهي : نسبة إلى «خسر وشاه» قرية بمرو» هو شمس الدين أبو محمد عبد الحميد بن 
وى ابن عمرویه بن يوسف بن خحلیل بن عبد الله بن يوسف التبريزي الشافعي › العلامة 
امتکلّم . آحذ الكلام عن الإمام فخر الدين الرازي وع فيه » وتفنن في علوم متعدّدة منها 
القلسفةء ودرس وناظر. اخحتصر «المهڏب» في الفقهء و«الشفاى لابن سيناء وله إشحالات 
وإیرادات جيدة. توفي سنة ٠٥۲‏ ه بدمشق _ شذرات الذهب. 
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وهم يعيبونٍ في صناعة «الحد» أن يعرف الجليّ بالخفيّ» وهذا في صناعة 
«البرهان» أشدَ عيباً . فإِن «البرهان» لا یراد به إل بیان المدلول عليه وتعریفه وكشفه 
وإيضاحه. فإذا كان هو أوضح وأظهر كان هذا بياناً للجلىّ بالخفي . وأما «الحد» 
فالصوأب أن المراد به التمييز بيئه وبين المحدوف لا تعريف الماهية. وإذا كتاڻ 
مطلوبه هو التمييز فق یکون کک ول یکن أجل . 


ومع هذا فلما كان الجلاء والخفاء من الأمور النسبية فقد ينتفع بالدليل الخفي 
والحد الخفي بعض الناس. وكثير من الناس إذا ذكر له الواضح لم يعباً به» وقد لا 
یسلمه حتی یذکر له دلیل مستلزم ثبوته» انه نة . وكذلك إذا ذكر له حد يميزه. 
وهذا في الغالب يکون من معاندء أو ممن تعؤدت نفسه أنها لا تعلم إلا ما تعنت 
عليه › وفکرت فيه» وانتقلت فيه من مقدمة إلى مقدمة. فان العادة طبيعة ثانية . فكتير 
ممن تعود البحث والنظر صارت عادة نفسه كالطبيعة له» > لا یعرف ولا يقبل ولا يسلم 
إلا ما حصل له بعد بحث ونظرء بل وجدل ومنع ومعارضة . فحينئٍ يعرف به ويقبله 
ویسلمدي وان كان عند أكثر الناس من الأمور )٠٠١(‏ الواضحة البينة التي لا تحتاج إلى 
بحث ونظر. فالطريتق الطويلة والمقدمات الخفية التي يذكرها كثير من النظار تنفع 
لمثل هؤلاء في النظرء وتنفع في المناظرة لقطع المعاند وتبكيت الجاحد. 

فإن ا أمر يعرض لكثير من النفوس» وهي جحد الحق. وهي لفظة 
معرّبة من اليونانية > أصلها «سوفسطيا»» آي «حكمة مموهة» . فلا عزنت قیل 
«سَفْسطة» . 

وأما ما يذكره طائفة من أهل الكلام وناقلي المقالات أن في الناس رجل يقال له . 
«سوفسطا»» وأنه وأصحابه ينكرون جميع الحقائق والعلوم» فهذا باطل لا حقيقة له. 
ولا يتصور آن يعيش أحد من بني آدم» بل ولا من البهائم» مع جحد جميع الحقائق 
والشعور بها. فإ الإنسان مدني بالطبع فا اب بغرت بن الاس بعصا . ويعرف 
الإنسان جوعه وشبعه» وعطشه وريه وة وألمه» ویمیز بين ما يأکله وما لا يأکلهء 
وما یلبسه وما لا یلبسه» وبين مسکنه ومسکن جاره» وبين الليل والنهار» وغير ذلك من 
الأمور التي هي ضرورية في الحياة. 

وكذلك ما يذكرونه أن في السمَييّة' قوم ينكرون من العلوم ما سوى 


= » السمنية: قال الفيومي في «المصباح المنير»: والسمنية فرقة تعبد الأصنام» وتقول بالتناسخ‎ )١( 
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«الحسّيات» حتى ينكروا «المتواترات» غلط على القوم . فإتهم أنكروا وجود ما لا 
يمکن اللإحساس به ل ینکروا وجود ما لا یحسونه هم به. وقد ذکر الإمام أحمد 

مناظرتهم (TID‏ للجهم بن ان ‌ وهي تقتضي ذلك . وإلا فهڙلاء من عقلاء 
الهند وحکمائهم› وإِن کانوا مشركين يعبدون الأصنام . فلا يتصور أن أحدهم ينكر ما 
كان قبل مولده. فلا ينكر وجود البلادء والآنهار» والجبالء والدورء التي لم يرها؛ ولا 
ينكر وجود كل إنسان أو بهيمة لم يرها. فان هذا ليس عليه أحد من بني آدم» بل 
OS‏ أن ما شاهدوه علموه بالمشاهدة» وما غاب عنهم علموه 
بالأخبار. فلا يتصور أن ن كل طائقة من الطوائف تتفق على جحد جنس الأخبار. 


ولكن قد تعرض السفسطة لبعض الطوائف ولبعض الأشخاص في بعض 
المعارف . فان أمراض القلوب كأمراض الأجسام . فكما نها ليس في الوجود أمة ولا 
شخص يمرض بکل مرض» فليس فيهم من هو جاهل بکل شيء. وفاسد الاعتقاد في 
کل سوفاد القفد فی کل ای2 بل فد وج فو ن هو رن بین 
الأمراض» بل قد يوجد بعض الطوائف يكثر فيهم بعض الأمراض . وهؤلاء المرضى 


= وتنكر حصول العلم بالأخبار. قيل : نسبة إلى E‏ بلدة من الهند على غير قياس اه. 

)١(‏ الجهم بن صفوان: هو مولى بني راسب» ويكنى بأبي محرز. هو الذي نسبت إليه الفرقة 
«الجهمية»» كان يأخحذ عن الجعد بن درهم . نقل الحافظ ابن حجر في «فتح الباري» قول 
الأستاذ أبي منصور عبد القاهر ابن طاهر البغدادي في كتابه «الفرق بين الفرق» : والجهمية آتباع 
جهم بن صفوان الذي قال بالإجبار والاضطرار إلى الأعمالء وقال: لا فعل لأحد غير الله 
تعالى » وإنما ينسب الفعل إلى العبد مجازاً من غير أن يكون فاعادٌ أو مستطيعاً لشيء . وزعم أن 
علم التہ حادث »› وامتنع عن وصف الته تعالی بأنه «شيء» أو ( حي » آو «عالم» أو آمرید؛ حتی 
قال : لا أصفه بوصف يجوز إطلاقه على غیره. قال: وأصفه باه «خالی» و«محيٌ» و«ممیت» 
a‏ الثقيلة لان هذه الأوصاف خاصة به . . وزعم أن كلام الله حادث»› ولم 
يسم اله متکلما به . قال : وكان جهم يحمل السلاح ويقاتلء وخحرج مع الحرث بن سريج لما 
قام على نصر بن سيار» عامل بني أمية بخراسان. فال أمره إلى أن قتله سلم بن أحوزء وكان 
صاحب شرطة نصر آه. وعن خلف بن سليمان البلخي > قال : كان الجهم من أهل الكوفةء 
وکان فصیحاًء ولم یکن له نفاذ في العلم. . فلقيه قوم من الزنادقة فقالوا له : صف لنا ربك الذي 
تعىده) . فدحل البيت لا یخرج مد ثم حرج فقال : «هو هذا الهواء م کل شيء» . وأورد. 
الإمام البخاري آثارأً كثيرة عن السلف في تكفير جهم . ا 
۸ ھ. وعن خلاد الطفاوي : بلغ سلم بن أحوز - وكان على شرطة خراسان ‏ آن جهم بن 
صفوان ینکر أن الل کلم موسی تکلیماًء فقتله . وزاد الطبري أن سللماً قال لجهم : «لو كنت في 
بطني لشققته حتى أقتلك فقتله مأخوذ عن «فتحِ الباري» ملخصاً . وأوردناه ببعض التفصيل 
لكثرة ما ورد من رد المصنف على هذه الفرقة الضالّة المضلةء وشناعة آرائهاالفاسدةء وعظم 
الضرر منها للأمة. 


YA 


لا ينتفعون بالأغذية الفطرية» بل يحتاجون إلى علاج وأدوية تناسب مزاجهم . 
وكذلك من كان به سفسطة ومرضت فطرته في بعض المعارف لا يستعمل معه 
الأدلة الري بل يستعمل معه نوع من ا والأدوية. فقد تكون الحدود والأدلة 
ا تحوجه إلى )1۷( النظر والفكر إذا تصورها مقدمة مقدمة مما يزيل سفسطته 
وتحوجه إلى الاعتراف بالحق. وهذا بمنزلة من يغاط في الحساب» والحساب لا 
يحتمل وجهین . وقد یکون غلطه ظاهراً وهو لا يعرفهء أو لا يعترف به. فيسلك معه 
طريق طويل يعرف بها الحق» ويقال له «أخحذت كذاء وأخذت كذاء فصار كذا؛ 
وأحذت کذا» وآخحذت کذا» فصار كذا» . 
وكذلك المناظر. قل تضرب له الآمغال» فان المثال يكشف الحال حتی في 
TT‏ وفك تلت مه المقافات» وإلا فقد يجحد إذا عرف 
نه یلزمه الاعتراف بما ینکره. وهي طريفة المتقدمين من تظار المسلمين وقدماء 
فى المناظرة. يكون المستدل هو السائلء لا المعترض. فيستسلقف 
المقدمات› ویقول «ما تقول فی کذا.ء وفی كذا؟» أو يقول «اليبين كذا وكذا» مقدمة 
مقدمة» فإذا اعترف بتلك المقدمات بين ما تستلزمه من النتائج المطلوبة. 
فيجب الفرق بين ما تقف معرفة الحق عليه وتحتاج إليه وبين ما يعرف الحق 
بدونه» .ولكن قد يزال به بعض الأمراض ويقطع به بعض المعاندين والله سبحانه 
أعلم 
وكثير من النظار يسلك في معرفة المطلوب طريقاً يقولون لا طريق إلا هو 
وكذلك في «الحدود» . وقد تكون تلك الطريق فاسدةء وقد تكون صحيحة» ولكن 
للناس طرق أخرى . كما قد يقوله كثير منهم في معرفة الصانع أو معرفة صدق رسوله 
زا طف إليها 3 هذه الطريق»› وون الا ری ا 
«کتاب الآراء والديانات» لوبتي 
وكنت قد علقت الكلام على أهل المنطق في مجلس واحد بسرعة لسبب اقتضى 
ذلك . .تم بعد مدة نظرت في «کتاب الآراء والديانات» Ph‏ محمد الحسن بن موسی 
النوبختي()» فرآكه فد ذكر تخو هدا المعنى عمن تقدم من متكلّمي المسلمين. فاته 
)١(‏ النوبختي : هو أبو محمد الحسن بن موسى النوبختي البخدادي الشيعي من علماء الإمامية» 
توفي بعد سنة ٠‏ ه» كما ذكره صاحب «أيضاح المكنون في الذيل على كشف الظنون»ء 
وذكر له كتاب «الاعتبار والتمييز والانتصار»ء و«الرد على أهل المنطق»ء و«الرد على فرق الشيعة 


ما عدا الامامية»» ولعل هذا هو الذي طبع باستنبول سنة ۱۹۳۱ م باسم «فرق الشيعة»» وذكر 
کتباً غیرها في الردود. وقال ابن النديم : : وله من الكتب «كتاب الآراء والديانات» ولم یتمه . 


۷۹ 


ذكر كلام أرسطو في المنطق مختصراً. 
اختلاف الفلاسفة فيما ينهم 


وأرسطو هو المعلم(۸٠۳)‏ الأول لأصحاب هذه التعاليم الذين يسمَون 
«المشائين». . وهم أصحاب هذا المتطى اليوناني الذي وضعه أرسطي وما يتبعه من 
الطبيعي والإلهي . فان الفلاسفة ليسوا.أمة واحدة لها مقالة في العلم الإلهي والطبيعي 
وغيرهماء بل هم أصناف متفرٌقون» وبينهم من التفرّق والاختلاف ما لا يحصيه إل 
الله - أعظم مما بين الملّة الواحدة كاليهود والنصارى أضعافاً مضاعفة. 


كلما كان القوم عن اتباع الرسل أبعد كان اختلافهم أكثر 

فإن القوم كلما بعدوا عن اتباع الرسل والكتب المنزلة كان أعظم في تفرقه م 
واختلافهم . فإنهم يكونوا أضل» كما في الحديث الذي روا الترمذي عن أبي مامه 

عن النبي يل أنه قال : «ما ضل قوم بعد هدیٌ کاتوا عليه إلا أوتوا الجدل»». 
قوله تعالی : : لما ضر بو لَك إلا جَدلا َل مم قَومٌ خصِمُو د)7 إذ لا يحكم بین 
الناس فيما تنازعوا فيه إل كتاب منزّل وني مرسل» كما قال تعالى : کان ا 
واجدة قبت اله اَن مبشرين ورين أل مهم الكبَ باحق لخم بين 
الناس يما اختلفوا فيو .وما اختلفت فيه إلا الَذِينَ وتوا ِن بعد ما جَاعتهُم الييْتِ بغي 


fol 


بينهم فهدَى ال الذينّ آمَنوا لِمَا اختلفُوا فيه مِنْ الْحنّ انه والله هدي مَنْ يشاءُ إلى 
صِراط مستقیم 04 . 

ولهذا قال تعالی : لينأيها الذي ءامنوا يعوا اله وَأطِيعُوا الرَسُول وأذلي لأر 
هنكم فن تنارَعتَمْ في شَيْءِ فَرَدُوهُ إلى اله وَالرَسول إن كم تومنو ن اله وَاليوم الآخر 
ذلك خير وَأحسَنْ تَأويلاي 5). وقد آنزل مع رسله الکتاب والمیزان» کما (۳۱۹) قال 
تعالی : لق سلتا رسَلنا بيب وأنرتت مهم انب والميران لوم الاس بالط 


هر رو روو 


وبرلا الْحدِيد فيه بأ شَدِيد وَمَنافعٌ لاس بعلم اله من نْصْرَه وَرَسَلّهُ ٻالْعَيْب إن 


)١(‏ سيعود المصتف إلى كلام النوبختي بعد بحث طويل في اختلاف الفلاسفة وغيرهم على سبيل 
الاستطراد» وسنعلم له علامة بعنوانه هنالك . 

. O^ | ٤۳ الزحرف‎ (۳) 

. ۲١۳ / ۲ البقرة‎ )۳( 

.٥۹ / ٤ النساء‎ )٤( 


اله قوي عَِيرٌ4(. وقال: اله الي برل لكب بالْحَقّ وَالْميرّان04. 

و«الميزان» قال كثير من المفسرين: هو «العدل» . وقال بعضهم : EE‏ 
الأمور» وهو ما به يعرف العدل. وكذلك قالوا في قوله: إوالسّمَاءَ ءَ رَفعَّها ووضع 
الْميرّان 4“ . الأمثال المضروبة والأقيسة العقلية التي تجمع بين ا وتفرق 
بين المختلفات. وإذا أطلق لفظ «الكتاب» کما في قوله : انرا مهم الْكتَبَ 
الى ليحك س ن اناس فيما اختلَفُوا فيه »0 دخل فيه الميزانء لأن الله تعالى بيّن 
في كتابه من الأمثال المضروبة والمقاييس العقلية ما يعرف به الحق والباطل . 

وهذا كلفظ «الحكمة» تارة يقرن ب «الكتاب» كما في قوله: وأنْرَل [الل4] 
ْف الكتلبّ وَالْجكَمةً4؛(“ وتارة يفرد «الكتاب» كقوله : «الْحَمْدُ لله الذي أنرَلَ 
على عَبْدِه الكتلب ٩‏ وإذا أفرد دخلت «الحكمة» في معناه. وكذلك في لفظ 
«القرآن» و«الإیمان». قال تعالی : طوكذلك أُوحينا إليك را من آمُرنا E‏ 
ري ٿا الب ولا الان وَلكنْ جَعَلته ورا هدي په مَنْ اء ِن عِبادِتا ونك 
هدي إلى صراط مستقيمِ f‏ . وإذا أفرد لفظ «القرآن» فهو يدل على «الإيمان»» كماآن 
«الایمان» یدل على «القرآن»» فهما متلازمان . وسيأتي إن شاء الله الكلام )۳۲٠(‏ على 
هذا. 

وقد آمر الله بالجماعة والائتلاف» ونهى عن الفرقة N‏ فقال ان 
(واغتصموا الله جا ولا روا04 . وقال تعالی : إن لين رفوا ديهم 
وکانوا شِيَعاً ت مِنهُمَ في شيءِي . وقال: ولا تَكُوبُوا كالَِين مروا واختلفوا 
وَاختَلَفُوا من بعد ما اتهم ايت 8 و أخبر أن أهل الرحمة لا يختلفون . 
فقال تعالى : ولا رالود مُحْتَلِفين ٭ إلا من رُم ربكي ..٠‏ 


.١۷ / ٤١ الشورى‎ )۲( . ۲٠١ / ۵۷ الحدید‎ )١( 

. ۲١۳ /۲ البقرة‎ )٤( .۷/٠١ الرحمن‎ )۳( 

١ / ١۸ ر( الكهف‎ . ١١١۳ / ٤ (ه) النساء‎ 

)۷( الشوری ٥۲ /٤۲‏ . (۸) آل عمران ۳ / ۱۰۳ . 
)٩(‏ الأنعام ٠١۹ / ٩‏ . (۱۰) آل عمران ۳ / ۱۰۵ . 


. ۱۱۹ - ۱۱۸ / ۱۱ هود‎ )۱۱١( 


۸١ 


ولهذا يوجد أتبع الان لرل ٠ا‏ اختلافاء كأهل الحديث والسنة فإنهم 
أقل اختلافاً من جمیع الطوائف . ثم من كان إليهم أقرب من > جميع الطوائف المنتسبة 
إلى السنة کانوا أقل | احتلافاً. فأما من بعد من السنة > كالمعتزلة eT‏ فتجدهم 
أكثر الطوائف اختلافا. 

كثرة اختلاف الفلاسفة 

وأما احتلاف القلاسفة فلا يحصره أحد. وقد ذكر أبو الحسن الأشعري في 
«کتاب المقالات : مقالات غير الإسلاميين»ا“ عنهم من المقالات ما لم يذكره 
الفارابي» وابن سيناء وأمثالهما. وكذلك القاضي بو بکر بن الطيب في «كتاب 
الدقائق» الذي رد فيه على الفلاسفة والمنجمين › ورجح فيه منطقی التكلن من 
العرب على منطق اليونان. وكذلك متكلمة المعتزلة والشيعة وغيرهم في رذهم على 
الفلاسفة ذكروا أنواعا من المقالات وردودها. 

ولكن مذهب الفلاسقة الذي نصره الفارابي وابن سينا وأمشالهماء 
كالسهروردي' المقتول على الزندقة» وكأبي بكر بن الصائغ» وابن رشد الحفيدء 


)١(‏ «مقالات غير الاإسلاميين»: لعلّه کتاب «جمل المقالات» . قال الأشعري في بعض كتبه : : وألا 
کتاباً في جمل مقالات الملحدين وجمل أقاويل الموحدين» سميناه كتاب «جمل المقالات». 
وهو غير کتاب ١‏ «مقالات الإسلاميين» له أيضاً الذي يذكره المصنف ويورد من عباراتهء والذي قد 
طبع طبعاً متقناً باستانبول سنة ۱۹۲۹ - ٣۰‏ م في جزئين» صفحاته 1١‏ باعتناء المستشرق 
الألماني ه. ريترء بعنوان «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين» . 

(۲( السهروردي : عليه حاشية بهامش الآاصل بخط غير واضح › وفیها بعض بیاضات کما تری. 
وهذا صورتها تقریباً مع ما فيها من الخلل: صاحب «حكمة الإشراق» التي يذكر آنها حكمة 
ال شراقيين من حكماء ا وأهل بابل » ومن وافقهم من حکماء اليونان التي يقرون فيها فنون 
التناسخ وقبائح الأضاليل . ويذكر ذلك عن آغاثا ديمون» وبجعله نبا بمجرّد دعواه . وقد يسميه 
«پیمبر شیٿٹ» . ويذکر ذلك عن انبادقلس. وفيثاغورس.» وسقراط . وأفلاطون» وعزاه النصارى 
(کذا) زرادشت› وصرح بنبوته. وما آثبته في ذلك الكتاب من الأمور المتشملة على أجناس 
الأضاليل تنمى عن حصرنا لها. وهذا الكتاب عندهم جليل المقدار جد وإّما اشتمل بعد 
هذا على خلاف المؤف لطريقة المشائين في فنون من حكمتهم . وربما نبه على أمور لازمة 
للقوم توذن بقرب مطلوب لهم . ۔ . یبین أن ما رآه أولی مما رأوه من وضعهم . كما ذكر في أن 
بطريقهم للشكل الرابع كان لبعده عن الوقف ركذا) قال: والذي . . . فيه من الرد إلى الأول إمَا 
بالقلب أو بالخلف هو بعينه واقع في الثاني والثالث. وذكر أن الثاني لمشتل إا على السالب 
الكلي والجزئي فقد اشتمل عليهما الأوؤل. وكذلك الثالث إتما اشتمل على الجزئي ا 
وسالباً. إلى غير هذا مما رآه لازماً لهم . فمرة يصيب على أصولهم» ومرّة يخطى ء على ذلك. 
وکتابه شاهد عليه وبالته تعالى التوفيق _ اه. 

(۳) آبو بكر بن الصائغ : هو أبو بكر محمد بن باجة (بتشديد الجيم) التجيبي الأندلسي السرقسطي» ‏ 


AY 


هو مذهب المشائين أتباع أرسطو صاحب المنطق . وهو الذي )۳۲٠١(‏ يذكره الغزالي 
ف کتاب «مقاصد الفلاسفة»» وعليه رد في «التهافت» . وهو الذي يذكره الرازي ۴ 
«الملخص» و«المباحث المشرقية»» ويذكره الآمدي في «دقائق الحقائق» ا 
الكنوز» وغير ذلك . 


وعلى طريقهم مشى أبو البركات صاحب «المعتبر»» لكن لم يقلدهم تقليد 
غيره» بل اعتبر ما ذكروه بحسب نظره وعقله. وكذلك الرازي والآمدي يعترضان 
عليهم في کثير مما يذكرونه بحسب ما يسنح لهم . وابن سينا أيضاً قد يخالف الأولين 
في بعض ما ذكروه . ولهذا ذكر في كتابه المسمى ب «الشفاء» أن الحق الذي ثبت عنده 
ذکره في «الحكمة المشرقية». والسهروردي ذکر ما ثبت عنده فى «حكمة الإشراق»»› 
والرازي في «المباحث المشرقية». ٤‏ 


وأتباع أرسطو من الأرلين أشهرهم ثلائثهة: فا والاسكندر 


= المعروف بابن الصائغ» الفيلسوف الشاعر المشهور. له تصانيف في الرياضيات. والمنطقء 
والهندسة» أربى فيها على المتقدمين. توفي سنة ٠۳۴۳‏ ه. مسموما في باذنجان بمدينة فاس»ء 
قيل لاه كان يشارك الأطبّاء في صناعتهم» و ول وا ال القفطي : «استوزره أبو 
بکر یحیی بن تاشفین مدَّة عشرین سنة». ولم نجد على طول البحثٹ ملکا یسمی «آبا بکر 
يحيى بن تاشفين» . والذي يحتمل أله وزر لأمير المسلمين أبي الحسن علي بن يوسف بن 
تاشفين» صاحب المغرب. ثاني ملوك بني تاشفين المعروفين ب «الملثمين». كانت ولايته بعد 
وفاة أبيه يوسف بن تاشفين» مؤسّس الدولةء سنة ٠٠١‏ ه إلى أن توفي سنة ۵۳۷ ه بمراكش . 
وهو الذي جرت في زمنه فتنة محمد بن تومرت المهدي . ويؤيد ذلك أن أبا نصر القتح بن 
حاقان» صاحب «قلائد العقيان». قد ذكر با بكر بن الصائغ هذا في کتابه بسوء لسبب ما بینهما 
من المعاداة. وقد مات ابن خاقان مقتولا في مسكنه بفندق مدينة مراكش في صدر سنة 0۲۹ ه 
على رواية الحافظ أبي الخظاب بن دحية» صاحب «المطرب من أشعار آهل المغرب». وقد 
ذكروا أن قتله كان بإشارة الملك علي بن يوسف تاشفين الذي قلنا أن ابن الصائغ قد وزر له . 
وكان تاليف «قلائد العقيان» باسم أخي الملك إبراهيم بن يوسف بن تاشفين» وقد ذكره في 
حطبة الكتاب. فإذا تأمّلنا هذه الحوادث بمجموعها ترجَح لدينا احتمال كون ابن الصائغ قد وزر 
لهذا الملك وأته قد وقع تحريف في الاسم الذي ذكره القفطي . آمّا أحوال ابن تاشفين هذا 
فقد ذکرها اہن حلكان ضمن ترجمة «يوسف بن تاشفين» ترجمة مسهبة آيما إسهاب. 

(۱) برقلس : هو برقلس ديدوخحس الأفلاطوني من آهل أطاطولة» وقيل من أهل اللاذقية . وهو القائل 
بالدهر الذي تجرد للرد عليه يحيى النحوي الفيلسوف بطرك الاسكندرية بكتاب كبير» ستة عشر 
مقالة» صتفه في ذلك. كان متكلّماً عالماً بعلوم القوم» أحد المتصدرين فيهاء له تصانيف كثيرة - 


AY 


الأفرديوسى ). وٹامسطيوس صاحب الشروح والترجمة . وإذا قال الرازي في كتبه 
«اتفقت الفلاسفة» . فهم هؤلاء. وإلا فالفلاسفة طوائف كثيرون» وبینهم اختلاف کثير 
في الطبيعيات. والالهيات. وفي الهيئة أا وقد ذکروا أنه أول من قال منهم بقدم 
العالم أرسطو۔ 

وقد ذكر محمد بن يوسف العامري)ء وهو من المصنفين في مذاهبهم» أن 
E‏ دخلوا الشام» وأخذوا عن أتباع الأنبياء - داود وسلیمانء وان فیثاغورس معلّم 
سقراط أخذ عن لقمان الحكيم» وسقراط هو معلم ا وأفلاطن معلم آأرسطو. 


والمقصود هنا أن نظار المسلمين ما زالوا رن في الرد عليهم في المنطق 
وغير المنطقء ويبينون خطاهم فیما ذکروه في «الحد» والقاسة ا (۲۲) کما 
يبينون خطأهم في الإلهيّات وغيرها. ولم يکن أحد من نظار المسلمين يلتفت إلى 
طريقتهم» » بل المعتزلة والأشعرية والكرامية والشيعة وسائر طوائف النظر كانوا يعيبونها 
ویئبتون فسادها. وأول من خط منطقهم بأصول المسلمين أبو حامد الخزالي . وتكلّم 
فيه علماء المسلمين بما يطول ذكره. 


كلام اللُوبَختي في الرد على المنطق 
وهذا الرد عليهم مذكور في كثير من كتب أهل الكلام . لكن اتفق أني ريت 


في الحكمةء منها كتاب «شرح أفلاطون أن النفس غير ماثتة» ثلاث مقالات _ عن «أخيار 
الحكماء» ولم يذكر زمانه. 

)١(‏ اللإسكندر الأفرديوسي : أو الأفروديسي : أو الأفروذيسي» ولد في آفروذيسا من كاريا في آواخر 
القرن الثاني للميلاد. فیلسوف مشاء يلقب ب «المقس» لأته علق على مۇلفات أرسطو کثيرا من 
الحواشي النفيسة. كانت شروحه يرغب فيها في الأيام الرومية وفي الملّة الإإاسلامية. f‏ 
جالینوس الطبيب وعاصره وناظره . وله من الكتب غير التفاسير والتراجم و«كتاب النفس» مقالة» 
إلخ - عن «أخبار الحكماء و«دائرة المعارف للبستاني» . 

(۲) ٹامسطیوس : کان فیلسوفاًء زمانه بعد زمان جالینوس. فسّر کثیراً من کتب ارسطو طالیس» وله 
من الكتب «كتاب ليوليانس في التدبير» كتاب «الرسالة إلى لوليان الملك» ‏ عن «آخبار 
الحكماء»» وقد ذكر الشروح والتفاسير التي ألفها ضمن مۇلًفات أرسطو في ترجمة ة أرسطو 
بالبسط . 

(۳) محمد بن يوسف العامري : هو أبو الحسن بن يوسف العامري : ذكر له في كشف الظنون كتاب 
«الأمد على الأبد» . وله كتاب إنقاذ البشر من الجبر والقدر. و«التقرير لآوجه التقدير» منه نسخة 
کتب سنة ٥۹۲‏ ه. لم یعرف تاریخ وفاته لکن الشهرستاني المتوفي ۸ هھ ذکره فیمن ذکر من 
فلاسفة الإسلام في فى الملل والنحل» فثبت آنه کان قبل ۵٤۸‏ ه. 
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هذا الفصل اول في كلام النوتي. فإلّه بعد أن ذكر طريقة أرسطو في المنطق 
قال() : 

وقد اعترض قوم من متكلّمي آهل الإسلام على أوضاع المنطق هذه. 

وقالوا: أما قول صاحب المنطق «إِنٌ القياس لا يبنى من مقدمة واحدة» فغاط . 
لأنّ القائل إذا أراد مثلا أن يدل على أن «الإنسان جوهر» فقال: أستدل على نفس 
الشيء المطلوب من غير تقديم المقدمتين. وهو أن يقول: إن الدليل على 
الإنسان جوهر أنه يقبل المتضادات في أزمان مختلفة» . وليس يحتاج إلى مقدمة ثانيةء 
هي قول القائل: «إِن كل قابل للمتضادات في أزمان مختلفة فجوهر»ء لأ دلالته على 
أن «كل قابل للمتضادات في «آزمان مختلفة فجوهر» هو نفس ما خولف فيه وأراد 
الدلالة عليه› لان الخاص داحل في العام؛ فعلی اهما دل استغنی عن الآخر. وقد 
يستدل الإإنسان إذا شاهد الأثر على أن له راء والكتابة على أن لها كاتباء من غير ن 
يحتاج في استدلاله على صحة ذلك (۳۲۳) إلى المقدمتين. قالوا: فنقول: انهلا د 
من مقدّمتين» فإذا ذكرت إحداهما استغنى بمعرفة المخاطب بالآخرى» فترك ذكرهاء 
لا لأنه مستخن عنها. 

قلنا: لسنا نجد مقذمتين كليتين يستدل بهما على صحة نتيجة. لأن القائل إذا 
قال «الجوهر ا حيّ» و«الحيوة لكل إنسان» فتکون النتيجة أن «الجوهر لكل 
إنسان» . فسواء في العقول قول القائل «الجوهر كل حي»» وقوله «لكل إنسان». 

قلت: معنى ذلك آنا إذا قلنا «كل إنسان حيٰ)» وکل حي جوھر» کما يقولون 
«كل إنسان حيوان» وکل حيوان جوهر أو جسم» فسواء فى العقول علمنا بان «کل 
سان جوهر أو جسم) وعلمنا بان «کل حيوان جوهر آو ع . فمن علم أن «کل 
حیوان جوهر» فقد علم آنا أن «كل إنسان جوهر» . 

ومقصوده آنهم لا يجدون مقدَمتين اوليتين بديهيتين يستدل بهما على شيء من 
موارد النراع التي تحتاج إلى «البرهان»ء بل لا بد أن يكون إحداهما أو كلاهما غير 
بديهية. ومتی در آنھما بدیهیتان فإحداهما تكفي كما ذكره من المثال. وإن قدرت 
إحداهما نظرية فهي التي يحتاج إلى بيانها. وا اتا ییا ر س ين احتيج إلى 
اا ا کما لو کانت ثلاث مقڌمات. وما یحتاج إلى بیانه يستدل عليه ثم 
يستدل به . وإنما يستدل إبتداءٌ بما هو بين بنفسه كالبديهيات. 


(۱) آي في کتابه «الآراء والدیانات». 
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قال: ولا يجدون في المطالب العلمية أن المطلوب يقف على مقدّمتين بينتين 
بأنفسهما. بل إذا كان الأمر )۲٤(‏ كذلك كانت إحداهما كافية . 
بهما على شيء مختلف فيه وتكون المقدمتان في العقول أولى بالقبول من النتيجة. 
فإذ کنتم لا تجدون ذلك بطل ما اذعيتموه. 

نھ ٤‏ 2 
أن يوجدنيه» فما أوجدنيه . 

قال : فما ذکره أرسطو طاليس غير موجود ولا معروف . 

قال : وأما ما ذكره بعد ذلك من الشكلين الباقيين فهما غير مستعملين على ما 
بناهما عليه . وإذا كانا يصحان بقلب مقدماتهما حتى يعودا إلى الشكل الأول فالكلام 
حينئلٍ في الشكل الأول هو الكلام فيهما. 

وذكر كلاماً آخر هذا موضعه . ومقصوده أن سائر الأشكال إِنما تنتج بالرد إلى 
الشكل الأول إما بقياس الخلف الذي يتضمن إثبات الشىء بإبطال نقيضهء وإما 
بواسطة حكم نقيض القضية » أو عكسها المستوى. أو عكس نقيضها. فبيان الأشكال 
ونتاجها فيه كلفة ومشقة مع أنه لا حاجة إليها. فإن الشكل الأول يمكن أن يستعمل فيه 
جميع المواد الثبوتية والسلبية » الكلية والجزئية » وقد عرفت انتفاء فائدته . فانتفاء فائدة 
فروعه التي لا تفيد إلا بالرد إليه أولى وأحرى. 

والمقصود هنا أن هذه الأمة - ولله الحمد- لم يزل فيها من يتفطن لما في كلام 
أهل الباطل من الباطلء ويرده. وهم لما هداهم الله به يتوافقون في قبول الحق 
)۳۲١(‏ ورد الباطل رأيا ورواية. من غير تشاعر ولا تواطؤ. 

بطلان دعواهم أن النتائج النظرية تحتاج إلى مقدمتين 

وهذا الذي نبه عليه هؤلاء النظار يوافق ما نبْهنا عليه. فإن «القياس» مشتمل 
على مقَدّمتین - صغری وکبری . فالکبری هي العامة» والصغرى أخحص منها. كما إذا 
قلت : «كل نبيذ حمر» و«کل خمر حرام» . فان النبيذ المتنازع فيه حص من اللخمرء 
والخمر أخص من الحرام . فالأول هو الحد الأصغرء والآخحر هو الحد الأكبرء 
والأوسط المتكرر فيهما هو الحد الأوسط . وحاصل «القياس» إدراج خاص تحت 
عام . 

ومعلوم أن من علم العام فقد علم شموله لأفراده. ولکن قل یعزبتب عنه دخحول 
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بعض الأفراد فيه › إما لعزوب علمه بالعام» وإما لعزوب علمه بالخاص . كما مله 
المنطقيون - ابن سينا وغيره - فيمن ظن أن هذه الدابة تحمل. فیقال له «أما تعلم أن 
هذه بغلة؟» فيقول «نعم»» ویقال له رما تعلم ن البغلة لا تحمل؟» فحينئذ زِ يتفطن 
لأنها لم تحمل. فهذا وإِن در بشيء کان غافلا عنه لم يستفد بذلك علم ما لم یکن 
يعلمه. فإن لم يخطر بقلبه هذا لم يلزم من علمه بأنها بغلة أنها لا تحمل . 

لکن هذا قد لا يحتاج إ3 إلى مقدمة واحدة» وهي التي يذكرها. فإنه إن کان 
يعلم أن هذه الدابة بغلةء ونسي أل البغلة لا تحمل بحملء وهو قد جهل أو نسي أن 
هذه بغلة» عرف بهذه وحدها. 

وقد تنازع في هذا الموضع طائفتان - ابن سينا ومن معه» والرازي ومن معه. 
وسبب نزاعهما الأصل الفاسد الذي أخذوه تقليداً لأرسطو. فقال ابن سينا: لا بد مع 
المقدمتين من التفطنء > لاندراج الخاص تحت العام . ومثله بهذا فقال: قد یکون 
الرجل يعلم أن هذه الدابة المعينة بغلة» ويعلم أن البغلة لا تحملء لکن يذهب عن 
دخحول هذا )۳۲١(‏ المعين تحت ذلك العام . فإذا تقطن لذلك حصل النتاج» وإلا فلا. 

وقال الرازي : وهذا يقتضي أنه لا بد من ثلاث مقدمات : مقدمة بأن يعلم أن 
هذه بغلة» ومقدمة أن البغلة لا تحمل» ومقدمة أن هذا يتناول هذا. واتار أنه لا 

يحتاج إلا إلى مقدّمتين : أن هذه بغلةء وأن البغلة لا تحمل. وأنه إذا كان غافلا عن 
ف ا ا فإدا ضار عالما بها بالفعل تيت تكون خاضرة 
ا أن هذه البغلة لا تحمل. 


وفصل الخطاب أن ال إلى مقدمةء وإلى اثنتين» وإلى ثلاث 
وإلى أربع. فأصل اللاضطراب دعواهم أن النتائج النظرية تحتاج إلى مقدمتين» 
وتكفي فيها مقَدّمتان . فجعلوا لا بد في کل مطلوب نظري من مقدّمتين› واڏعوا أنه 
يكفي في كل مطلوب نظري مقدمتان . وكلا الأمرين باطل. 

فالشخص المعيّن إذا رأى دابة وظتّها حامادٌ إن كان ممن [لم] يعلم أنها بغلة 
ولم يعلم أن E‏ أو يعلم الأمرين ونسيهماء أو نسي أحدهما وجهل الآخرء 
فإنه يحتاج لى العلم بمقدمتین - وتذكر المنسيّ نوع من العلم. يحتاج إلى أن يعلم 
نها بغلة e‏ وإن كان يعلم أن البغلة لا تحمل لكن لم 
یعرف نها بغلة احتاج إلى مقدمة واحدة. فإذا قل له «هذه بغلة»» فإذا عرف أنها 
بغلة» وفي نفسه معلوم أن البغلة لا تحملء » علم أن هذه المعينة لا تحمل. وان کان 
يعلم أن هذه بغلة» وقد علم قديماً أن البخلة (۳۲۷) لا تحمل لكن عزب هذا العلم 
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عن ذهنه في هذا الوقت ونسيهء فهذا قد نسي علمه» والنسيان من أضداد العلمء فإذا 
د فإذا ذکر أن البغلة لا تحمل حصل له مقدمة واحدة. 

والعلم يحصل بالعلم بالدلیل لمن لم يکن عالماً به قط» ولمن يسذكره بعد 
النسيان إذا كان قد علمه ثم نسيه . ولهذا قال سبحانه :فلم ينظر وا إلى السماء فوقهم 
كيف بَتينها ويها وما لها من فُروج * والأرض مَدَذندها وألمَيها فيها رَوَاسي وأنبتنا 
فیها من کل روج بَهیج # تَبْصِرة وذِكرَی لکل عب منیب( فين سبحانه أن آیاته 
تيصرة وتذكرة. فالتبصرة بعد العمي» وهو الجهل ؛ والتذكرة بعد النسيان» وهو ضد 
العلم . 

وهؤلاء لما تقلدوا قول من يقول إِنه لا بد من مقدّمتين وبهما يحصل النتاج» 
فرآی بعضهم أن المقدمتين معلومتان لهذا الظان أن هذه البغلة حامل مع عدم العلم . 
قال : فلا بد من التفن . فيقال له : ما ذكرته من التفظن هو الذي يحتاج إليه هذاء لا 
يحتاجح إلى شيء من المقدمات غير هذه. وهذا التفطن هو تذکر ما کان نسيه» وهو 
مقدمة وأاحدة. 
ا ل إلى هله المقدمة فق ا ت إل شرا وھا YY‏ 
ذهنه. أن هذه بغلة) وان e E‏ آنها لا تحمل . 
تصور المدلول. فإذا ا وتصور لازم ذلك وهو نفي E‏ 
تور فط د له . فأما مجرد الدليل بدون تصور لزوم المدلول له فلا ييحصل 
به العلم . واللوازم الجن لزومها للدليل تعلم دمجرد العلم به وبلزومها له؛ واللوازم 
وهو الدليل› والآخر لا يحتاج إليه. 

وقد تنازع النظار في العلم الحاصل بالدلیل : هل هو لزومه عن الدليل لزوماً 
عادیاً کما يقولونه في الشبع چ الأكلء وروا عقلياً یسمی «التضمن» بحیٹ لا 
يمکن الانفكاك عنه کما یمتنم وجود العلم والاأرادة بدون الحيوة. 
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والأول قول قدماء النظار كالأشعري وغيره. ولهذا جعله المعتزلة من باب 
«التولّد»» وهذا كالرؤية مع التحديقء وكالسمع مع الإصغاء. وإلا فحصول العلم 
بالدليل دون المدلول عليه ليس ممتنعاً لذاته بل الأول سبب للثاني» ومقتض له 
وموجب له» بحکم سنة الله تعالى في عباده. بخلاف الحيوة مع العلمء > فان الأول 
شرط للثاني . ولهذا كان العلم يوجد مع الحيوةء ليست الحيوة n‏ 
«العلم بالدلیل» على على «العلم بالمدلول عليه» . 

(۳۲۹) ونظار المسلمين مع تنازعهم في هذا متفقون على أن الدليل قد يكون 
مقدمة واحدة كما ذكرناه. وما ذكروه من البغلة موجود في ساثر الننظريات . فان 
الأنسان قد يعلم الخاص ولا يعلم العام » وقد يعلم العام ولا يعلم الخاص. كما قد 
بعلم أن هذه بغلة ة ولا يعلم أن البغلة لا تحملء وقد يعلم أن البغلة لا تحمل ولا يعلم 
أن هذه بغلة I‏ 
يتفق في بعض الناس علمه بالخاص قبل العام » وفي بعض الناس يعلم العام قيل 
الخاص . 

وكذلك المعيّنات . وذلك أن علمه بان هذه البغلة لا تحمل كعلمه بان هذه لا 
تحمل» وبأل هذه لا تحمل . فلا يجب أن يعلم أن هذا المعين مثل هذا المعين» بل 
قد يعلم أحد المعينين ولا يعلم الآخر. ولا یجب أن کون علمه بالمعينات قبل علمه 
بالقضية العامة ولا أن يكون بالمعينات أعلم . ولا يجب أن يكون بالقضية العامة 
الكلية التي يستفيد بها العلم بحكم القضايا المعيّنة أعلم منه بوصف القضايا المعينة . 
أي لآ يجب أن يكون غلمه بان كل بغلة لا تحمل أقرىء ولا يجب أن يكون العلم 
العام الذي يفيده علم المعينات في نفسه أسبق› من علم معينِ علم به أنها بغلة. 
أي e‏ أقوى ولا أسبق في الذهن من العلم 
بأن هذه الدابة بغلة» بل قد يجهل أنها بغلة» a‏ فإذا 
قدر أنه يعلم )۳۳١(‏ أن البغلة لا تحمل» ومستنده في ذلك ما اشتهر شتهر من خبر الناس› 
فذلك بتناول المعين كتناوله لما هو أعم منه» مثل تناوله للبغلات الحمراءء والسوداء» 
ولما تكون أمّه أتاناً. فلو حطر له ان ما تکون آمّه أُتاناً وأبوه حصاناً يحمل قیل له اما 
تعلم أن هذه البغلةء وأنُ البغلة لا تحمل؟». 

وإن كان مستنده فى أن البغلة لا تحمل هو تجربته فالتجربة لا تكون عامة» 
وإِنّما جرب ذلك في بغلات معيّنةء فما به يعلم مساواة ساثر البغلات لها يعلم مساواة 
هذه البغلة لها. 


۸۹4 


واعتبر هڌا بتظائره يتبيّن لك أنه يمكن الاستغناء ء عن القياس المنطقيء بل 
یکون استعماله تطویلا وتكثيرا للفكر والنظر والكلام بلا فائدة. وأن الحاجة إلى 
المقدّمات بحسب حال المستدل. فقد يحتاج تارة إلى مقدمة . وتارة إلى اثنتين» وتارة 
إلى ثلاث وتارة إلى أكثر من ذلك. وأنه تارة يجهل كون المعيّن بغلة» وإذا كان 
كذلك فمتى علم أن هذه بغلة علم آنها لا تحمل إذا كان قد حصل في نفسه علم عام 
یتناول جمیع البغلات . اعم المعين» > وهو أنها بخلةء ولم يعلم المطلق. لم 
یحتج إلا إلى علم العامء» وهو أن البغلة لا تحمل. واعتبر هذا بسائر الأمور تجده 
كذلك . 


الوجه الثالث 
عدم دلالة «القياس البرهاني» على إثبات الصانع 


الوجه الغالث : أن القضايا الكلية العامة لا توجد في الخارج كلية عامةء وإنما 
تکون كلية في الأذهان لا في ا وأما الموجودات في الخارج فهي 
کل موجود له (۳۳۱) حقيقة ت تخصهء یتمیز بها عما سواه» لا یشارکه فیها غیره . فحينثٍ 
للا يمكن الاستدلال و على خصوص وجود معین . وهم معترفون بتك 
قائلون أن «القياس» لا يدل على أمر معيّن. وقد يعبرون عن ذلك باته لا يدل على 
جزئي » وإنما يدل على كلي . والمراد بالجزئي ما يمنع تصؤره من وقوع الشركة فيه. 
وكل موجود له حقيقة تخصّه يمنع تصورها من وقوع الشركة فيها . فإذن «القياس» لا 
يقيد معرفة آمر موجود بعینه» وکل موجود فإنما هو موجود بعینه . فلا يفيد معرفة شيء 
من حقائق الموجودات› ا أموراً كلية مطلقة مقدرة في الأذهان لا محققة في 
الأعيان . 

وقد بسطنا الكلام على هذا وغيره في غير هذا الموضع» وبين أن ما يذكره 
النظار من الأدلة القياسية التي يسمونها «براهین» على إثبات الصانع سبحانه وتعالی لا 
يدل شيء منها على عینه» وإنما يدل على أمر مطلق كلي لا يمنع تصوره من وقوع 
الشركة فيه. 

فنا إذا قلنا «هذا محدّثٹ» وکل محدڌث فلا بڏّ له من محدث»» أو «ممكن» 
والممکن لا بد له من واجب» إنما يدل هذا على محدث مطلق» أو واجب مطلق . 
ولوعُيّن بأنه قديم» أزلي» عالماً بكلَ شيء» وغير ذلك» فكل هذا إنْما يدل فيه 


۹۰ 


«القياس» على أمر مطلق كلي لا يمنع تصوره من وقوع الشركة فيه . وإنما يعلم عينه 
بعلم آخر يجعله الله في القلوب . وهم معترفون بهذا» لان النتيجة (۳۳۲) لا تكون 
أبلغ من المقدّمات» والمقدّمات فيها قضية كلية لا بد من ذلك والكلّي لا يدل على 

وهذا بخلاف ما یذکره الله في کتابه من «الآیات»» کقوله تعالی : إن في خلق 
السموات والأرض واختلاف اليل والنهار) - إلى قرله - «إلقوم يعقلون)“ وقرله : 
إن في ذلك لآيات لقوم يعقلون» لقوم يتفكرون» وغير ذلك . فإنه يدل على المعين» 
كالشمس التي هي آية النهار. وقال تعالى : إوجعانا اليل والنهارَ ءايتين فمَحونا ءاية 
اليل وجعلنا ءاية النهار مبْصرة4. و«الدلیل» أعمّ من «القياس». فإن الدليل قد 
یکون بمعين على معيّن» كما يستدل بالنجم وغيره من الكواكب على الكعبة, 
ف «الآيات» تدل على نفس الخالق سبحانه» لا على قدر مشترك بینه وبين غيره. فإك 
كل ما سواه مفتقر إليه نفسه» فيزم من وجوده وجود عين الخالق نفسه. 

الكلام على عل الافتقار إلى الصانع 


وقد بط الكلام على هذه في مواضع» مثل ما ذكرناه من طرق إثبات العلم 
بالصانع» والطرق التي سلكها عامة النظار في هذا المطلوب» وفي الكلام على 
«المحصل»» وغير ذلك . فإ المتأخرين من النظار تكلّموا في «علة الافتقار إلى 
المؤثر» - وإن شئت قلت «إلى الصانع» - هل هو «الإمكان»» أو «الحدوثهء أو 
مجموعهما. 

فالأوّل قول المتفلسفة المتأخرين ومن وافقهم» كالرازي . ومقصودهم بذلك أن 
مجرد «الإمكان» بدون «الحدوث» يوجب الافتقار إلى الصانع› فیمکن کون 
«الممكن» قديماء لا محدثاء مع كونه مفتقرا إلى المؤثر. وهذا القول مما اتفق 
جماهیر (۳۳۲۳) العقلاء من الأولين والآخحرين على فساده حتى أرسطو وقدماء الفلاسفة 
ومن اتبعه من متأخحريهم» كابن رشد الحفيد وغيره» كلهم یقولون «إِنْ ما أمکن وجوده 
وأمكن عدمه لا يكون إلا محدثاً»ء وأنما قال هذا القول ابن سينا وأمشالهء 
واتبعهم الرازي وأمثاله . وهؤلاء يجعلون الشيء الممكن مفتقراً إلى الفاعل في حال 
بقائه فقط فإِنه لم یکن له حال حدوث . ولھذا لما جعلوا مثل هذا «ممکنا» اضطرب 
کلامهم في «الممكن»» وورد عليهم إشکالات لا جواب لهم عنهاء كما ذکر في کتبه 
)١(‏ البقرة ۲ / ٠١٤‏ . 
(۲) اللإسراء ۱۷ / ١١‏ . 
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كلها الكبار والصخارء ك «الأربعين»ء و«نهاية العقول»ء و«المطالب العالية»» 
و«المحصل»» وغيرها. وقد بسطناه في غير هذا الموضع . 

والقول الثانى : إن علَّة الافتقار مجرّد «الحدوث»ء ون المحدث يفتقر إلى 
الفاعل حال حدوثه» لا حال بقائه. وهذا قول طائفة من أهل الكلام - المعتزلة 
وغيرهم . وهذا أيضا قول فاسد. 

والقول الثالث: إن علة الافتقار هي «الإمكان» و«الحدوث». ولم يجعل 
أحدهما شرطاً في الآخرء وقد يجعل أحد الشرطين . وقد بيّنا في غير هذا الموضع أن 
کل واحد من «الحدوث» و«الاأمكان» دلیلِ على الافتقار إلى الصانع وإن کانا 
متلازمین . فإذا علمنا أن هذا محدث علمنا أنه مفتقر إلى من يحدثه» وإذا علمنا أن 
هذ| ممکن وجوده وممکن عدمه آنه لا يرجح وجود على عدمه إل بفاعل يجعله 
موجوداً. 


جعلته مفحقراًء ر ل ما سوی اله فقیرإلیه داشا ا 
طرفة عين . وهذا من معاني اسمه «الصمد». ف «الصمد» الڏي يحتاج ٳليه کان شيء 
وهو مستغن عن کل شيء. o‏ لا لعلّة. ففصر 
المخلوقات وحاجتها إليه ثبت لذواتهاء لا لعلة جعلتها مفتقرة ! 

فمن قال: علة الافتقار إلى الفاعل هي «الحدوث»ء «الإمكان»» أو 
مجموعهماء إن اراد أن هذه المعاني جعلت الذات فقيرة لم يصح شيء من ذلك . 
وإن أراد أن هذه المعاني يعلم بها فقر الذات فهو حق . فكل منهما مستلزم لفقر 
الذات› وهي مفتقرة ة إليه حال حدوٹها وحال بقائهاء لا یمکن استغناؤها عنه لا في هذه 
الحال ولا في هذه الحال. 

وأما تقدیر «ممکن» يقبل أن یکون ودا ويقیل أن یکون فوا م انه 
واجب الوجود بغیره زلا وایداء فهذا جم بين المتناقضين . فان ما یجب وجوده ازل 
وآبداً لا يقبل العدم اص . وقول القائل «إنه باعتبار ذاته - مع قطع النظر عن موجبه - 
يقبل الوجود والعدم» باطل لوجوه . 

منها ل ماي على أن SS‏ الخارج غير الموجود المعين؛ وأ 
إل الموجود الثابت في الخارج› 8 یکون حقیقة قىقة حقيقة الوجود لا يقبل العدم صا . فل 
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في الخارج ماهية ثاتبة تكون ثابتة في الخارج في حال العدم حى يقال «إلَ الوجود 
يعرض لها». ولكن الذات المعلومة المتصورة في الذهن تكون تارة موجودة في 
الخارج وتأارة معدومة . 

وقد سط هذا في غير هذا الموضع . فإن هذا يتعلّق بقول من يقول «المعدوم 
شيء) من المعتزلة وغيرهم . ويقول من يقول «الماهيات ثاتبة في الخارج» وهي 
الموجودات المعينة» كقول من يقول ذلك من المتفلسفة ومن واقفهم . وكلاهما باطل. 
بل الفرق المعقول هو الفرق|بين ما يعلم في الأذهان وبين ما يوجد في الأعيان . فإذا 
قیل لما يعلم في الذهن « نه شيء في الذهن أو العلم»» أو «ثابت في العلم»» آو 
«ثابت هۀ في العلم أو الذهن»»› اوي ذلك «ماهية» وقيل إن المثلث تثبت ماهيته في 
الذهن» مع الشك وجوده فهذا صحیح . . وما إذا قيل «في الخارج ذات ثابتة لا 
موجودة)» أو «في الاج ماهية المثلث أو غيره ثابتة مع أنه لیس سردا فهذا باطل 
يعلم بطلانه بالتصور الجيد السليم والدلائل الكثيرةء كما قد بسط في موضعه . 

ومنها انه لو فرضص أن ل «الممكن» ذاتاً غير وجوده» فإذا كان الموجود لازماً لھا 
أبداً وأزلاً واجباً بغيرها لم تقبل هذه الذات أن تكون معدومة قط . وقول القائل )۳۳٣(‏ 
«هي في نفسها ليس لها وجود» إذا قدر أن هناك ذاتاً غير الوجود لا يقتضى أنه يمكن 
عدمها ويمكن وجودها مع القول بوجوب وجودها آزلا وأبداً. 


ومنها أن الفاعل لا بد أن يتقدم مفعوله المعين› لا يجوز مقارنته له في الزمان 
وما يذكرونه من تقدّم حركة اليد على حركة الخاتم ونحو ذلك» ويجعلونه تقدَماً بالعلّة 
ليس في شيء من ذلك علَّة فاعلة أصلاء وإنما ذلك شرط في هذا . ولا يمكن أحداً 
قط أن يبين في الوجود علَّة فاعلة لمعلول مفعول مع مقارنتها له في الزمان أصلاء 
وإتما يمكن المقارنة بين الشرط والمشروط . ولكن لفظ «العلة» فيه إجمال ‏ يراد به 
«الفاعل»» ویراد به «القابل» و«الشروط» . 

ودا ابض ا حصل فيه تلبیس في صفات «واجب الوجود» لما قالوا «لو 
كانت له صفات لكانت معلولة للذات» والواجب لا يكون معلولا) . فيقال لهم : 
«واجب الوجود» قد یعنی به ما لا يحتاج إلى فاعلء فالصفات واجبة بهذا الاعتبار. 
وقد یعنی به ما لا يفتقر إلى محل»› وعلي هذا فالذات واجبةء وأمَّا الصفات فليست 
واجبة بهذا التفسير. والبرهان قام على أن الممكنات لا ب لها من فاعل لا يفتقر إلى 

ما سواه » لم يقم على أن صفاته کذاته لا ت تفتقر إلى محل . وهذه الأمور مبسوطة في 

موضعها . 
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الكلام على جنس «القياس» و«الدليل» م مطلقا 

والمقصود هنا الكلام على جنس «القياس» و«الدليل» مطلقا . وقد بسطنا الكلام 
على هذا في غير هذا الموضع لما تکلمنا على ما ذکروه من ن اللاستدلال تارة يكون 
بالعام على الخاص وهو «القياس»ء وتارة بالخاص على العام وهو «الاستقراء»ء وتارة 
بأحد الخاصين على e‏ وا فساد هذا الحصر والتقسيم » وفساد ما 
ذكر فيي حكم الأقسام . فان من آنواع اع الاستدلال ما يستدل فيه بمعيّن على معينء 
وبالمساوي على المساوي› سواء کان معنا او کنا 

فليس من ضرورة EE‏ بل لا بڌ في الدليل من ان 
یکون ملزوما للحكم› والملزوم قد يكون أخص من اللازمء وقد يکون اويا لهء 
ولا يجوز أن يكون أعم منه. لكن قد يكون أعم من المحكوم عليه الموصوف الذي 
هو موضيع النتيجة المخبر عنه. 

فن المطلوب الذي هو النتيجة إذا كانت هو أن «النبيذ المسكر المتنازع فيه 
حرام» فاستدلّ على ذلك أن «النبيذ المسكر خمر» بالنص» وهو قول النبي بي : کل 
مسکر خمر» - رواه مسلم وغیره. ف «الخمر» أعم من «النبيذ» المتنازع فيه» وأخحص 
من «الحرام». والجرام) هو الحكم» وهو ايء » وهو الصفةء وهو المطلوب 
بالدليلء وهو الذي يسمونه الحدٌ الأكبر»» ويسمونه «محمول النتيجة» . و«النبيذ» هو 
ا عليه» وهو المبتداً المخبر عنه» وهو الموصوف» وهو محل الحكم» و 
الذي يسمونه «الحد الأصخر»» و«موضوع النتيجة» . و«الخمر» هو الدليل› e‏ 
الأوسط» ٠‏ . والمطلوب بالدليل الحكم» > لا معرفة عينه(". فهذا الدلیل یجب آن لا 
یکون أخص من محل الحكمء بل نگرن اقامساویا لن وإما أعم منهء لأنه لآ بد أن 
ر ی ا 

ویجب أن لا يكون اع من الحكم» بل يكون إِمّا مساوياً له» وما أخص منهء 
أنه مستلزم للحکم› والحكم لازم له. فإذا کان أعم منه أمکن وجوده بدون وجود 
الحكم» E‏ فلا بد في الدليل آن يکون مساوياً 
للحکم» > أو أخص منهء لیکون مستلزما له . ولا بد أن یکون عم من المحكوم عليه» 
واوا ليتناول جميع صور المحكوم عليه» وإِلاً لم یکن دللا على حكمه» > بل 
على حکم بعضه . 
)١(‏ و (۲) هذه الجملة وقعت في أصلنا حط بين قوله «وهو محل الحكم» وقوله «وهو الذي يسمونه 

الحد الأصغر» في سطر ٤ء‏ فنقلناها إلى محلها المناسب هنا. 
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والناس هنا قد يضطرب أذهانهم في «الدليل»» هل يجب آن لا يکون آعم من 
«المدلول عليه»» أو لا يكون أخحص؟ وسبب ذلك أن «المدلول عليه» قد یعنی به 
«الحكم» نفسه» وقد يعنى به «المحكوم عليه». فإذا أقمنا الدليل على «أن النبيذ 
حرام» فقد یقال: ارا و اا ا 
بل اا وإما أحص. وقد يقال: المدلول عليه هو الحكم» وهو «حرمة 
النبيذ». وهذا الحكم يجب أن لا يكون أخص من الدليل» بل يكون إِمّا مساوياً لهء 
وإِمَا أعم منه . أن الحكم لازم للدليلء والدليل لازم للمحكوم عليه . فلا ب أن يكون 
المحكوم عليه مستلزماً للدليل» E E‏ 
ولا بد أن يكون الحكم ا بحیث یکون حيث تحقق الحکمء حى يثبت 
ا 

وإذا كان كذلك فقد يستدل بالمعين على المعين المساوي له في العموم 
والخصوص» کكالاستدلال بإحدى كواكب السماء على الملازم» کما يستدل بالجدي 
على بنات نعش» وبينات نعش على الجدي» ويستدل على جهة الشمال» وبجهة 
الشمال على الجدي» ويستدل بالشمس على المشرق» وبالمشرق على الشمس. 
ومن هذا الباب ما ذكر من أخبار نبينا ئة في كتب الأنبياء قبله . فإنها صفات مطابقة له 
ليست أعم منه ولا أحص منه. وكذلك سائر الأمور المتلازمةء فاته يستدل بأاحد 
المتلازمين على ثبوت الآخحر» وبانتفاثه على انتفاثه . فإذا كان المدلول معيناً كانت 


الآية معينة . 


وقد تکون الآأية تستلزم وجود المدلول من غير عكس» كايات الخالق سبحائه 
وتعالی . فإنه يلزم من وجودها وجوده» ولا یلزم من وجوده ا وهي كلها آیات 
دالَة على نفسه المقدسة» لا على أمر كلي 7ا“ یمنع تصوره من وقوع الاشتراك فيه 
بینه وبين غیره؛ بل ذلك مدلول «القياس» . 

والقرآن يستعمل الاستدلال ب «الآيات»» ويستعمل أيضاً في إثبات“ الإلهية 
«قياس الأولى»» اد ا لم خو مار کال ل فض فالرت ای به 
وما ُه عنه مخلوق من النقائص فالرب أحقٌ بتنزيهه عنهء e e‏ 
في محاجته للمشركين الذين جعلوا له شرکاء» فقال: اضرب لكم ملا من أنفسكم 


)0( في الأصل «يمنح تصوره» بالإئبات. والصواب بالنفي فلذا أضفنا ]0 
(۲) هذه الكلمة في الأصل ما شكلها «حساب» ولعلّها «إثبات» كما طبعناه. 
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هل لکم يِن ما ملكت أيْمَانكم مِن شركاءَ في ما رزقنكم فأنتم فيه سواءٌ تخافونهم 
خی اتکمچ . 

وقال تعالی : [وَيَجْمَلون له البنتِ سبخنه ولهم ما يُشتهون * وإذا بُشر أحدهم 
لانت عل وَجْهه ودا وهو گَظيم * وار من القوم ن سء ما شر به اينيك 
على هون أم يسه في التراب ألا ساء ما كمون # للذين لا يؤمنون بالآخرة ممل 
السوءٍ وله المَثل الأعلى وهو العزيز اجک وقال :قرعم للت والْعُرّى *# 
ومَنوة ة الثالثة الأخرى % اکم الذكرٌ وله الأئثى * تلك إذاً ق ضيزي ه' . 

وكذلك في إثبات صفاته» وإثبات النبوة والمعادء كما قد بسط في موضعه. 

وام «القياس» الڌڏي نستوي آفراده» ویماشل الفرع فيه أصله» فهذا یمتنح 
استعماله في حق الله تعالى . فان الله لا مثل لهء سبحاته وتعالیٍ . وإذا استعمل فيه 
مثل هذا القياس لم يغد إلا أمراً كيا مشترکاً بینه وبين غیره» لا یدل علی ما یختص به 
الرب سبحانهء إلا أن يضم إليه علم آخر. فإِنْ هذا الكلي الذي هو مدلول «القياس» 
قد انحصر نوعه في شخصه› وهذا أيضاً لا يفيد التعيين › > بل لا بد في التعيين من علم 
آخر. 

الوجه الرايع 

الوجه الرابع أن يقال: «القياس» ثلاثة انرام : قياس التداخل» فف التلازم» 
وقياس التعاند. باعتبار القضايا الحمليةء والشرطية المتصلة والشرطية المنفصلة . 
ومن ذلك تعرف المختلطات . فنقول مثلا في قياس التداخل : (۳۷) له ثلاثة حدود۔ 
الحد الأصغر› والحد الأوسط» والحد الأكبر. إِذا قال «كل مسکر خمر» وکل خمر 
حرام» e‏ مثا هو الحد الأصغرء و«الخمر» الأوسط» و«الحرام» الأكبر. 
والأصغر لا بد أن یکون داحا في الأوسط› لأنه أخحص منه أو مساویاً له» والشيء 
يدخحل في أكثر منه وفي نظيره» كما يدخل الإنسان في الحيوانء فإِن الحيوان أعم؛ 
وكذلك الإنسان e‏ والضخاك متلازمة»› فكل منها پتناول الآخحر. وكذلك التداحل 
)١(‏ الروم aT‏ 
(۲) النحل .1١ ٥۷ / ٠١‏ 
)٣(‏ النجم ٥۳‏ / ۱۹ ۔ ۲۲ ۔ 
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في الأحكام الشرعية» فإن من شرب الخمرء ثم شرب ثم شرب» كفاه حدٌ واحد. 
والنتيجة ا هي «کل مسکر حرام» . 


والنظر نوعان : أحدهما: : النظر في المسألة التي هي القضية المطلوب حكمها 
ليطلب دليلهاء الذي هو الحد الأوسط مثلا. وهذا هو النظر الذي لا يجامع العلم » بل 
يضادّه» لأنْ هذا الناظر طالب للعلم بهاء ولو کان عالماً بها لم يطلب العل لأن ذلك 
تحصيل الحاصل . والثاني : النظر في الدليلء وهو العلم بالدليل المستلزم للعلم 
بالمدلول عليه . وهو تصور الحد الأوسط المستلزم لثبوت الأكبر للأصغرء مثل من 
يعلم أن الخمر حرام» واد کل سک ی فيلزم أن يعلم أن کل مسکر حرام . وهذا 
النظر هو ترتيب المقدّمتين في النفس . وهذا النظر هو الذي يوجب العلم, ولا ينافي 
العلم . 

وللناس في هذا الباب اضطراب عظيم - هل النظر مفيد للعلم أو غير مفيدء 
وهل هو صد العلم آم لا؟ وأمثال ذلك . وكثير من النظار يقول في مصتفه «إنَ النظر 
یضاد العلم»» ویقول آنا «إنه مستلزم للعلم» . وهذا تناقض بین »› فان ملزوم الشيء 
لا یکون مضاداً له. لكن النظر الذي يستلزم العلم (۳۳۸) غير النظر الذي يضاده. 
فذاك هو «النظر اللاستدلالي»» وهذا هو «النظر الطلبي» . ذاك هو نظر في الدليلء فإذا 
ازى وه رر اقرافة تنس عق الجن وار الى :طرفي العلارت كه 
هل يظفر بدليل على حكمه أو لا يظف كطالب الضالة. والمقصود قد يجدهء وقد لا 
يجده» وقد يعرض عنهما. فإ الأول انتقال من المبادىء إلى المطالبء والآخر 
انتقال من المطالب إلى المبادىء. 


وت حقيق .لأر أن النظر ترعان بمثرلة نظر الين» وهو توان أحدعما الذي : 
لطلب الرؤية› وهو بمنزلة تحديق القلب فى المسئلة لطلب حكمها. وهذا قد ييحصل 
معه العلم» وقد لا يحصل. ولا يكون طالب العلم حين الطلب عالماً بمطلوبه - 
تدا کان غل أن را على رأي من جعل التصور مطلوب (ولعلّه «مطلوباً») . 
خارجاً عن التصديق . والثاني : نفس الرؤيةء وهو بمنزلة رؤية الدليل» كترتيب 
المقدّمتين والظفر بالحد الأوسط. فهذا يوجب العلم» كما توجب رؤية العين العلم 
بالمرئى . ولا ينافي هذا النظر العلم . فهذا الثاني نظر في الدليلء كالذي ينظر في 
القرآن والحديث» فيعلم الحكم. والأول نظر في الحكم. كالذي ينظر في مسألة 
لينال دليلها من القرآن والحديث. 
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فنقول: من المعلوم أن معرفة القلب بثبوت المحمول للموضوع» وهو ثبوت 
الصفة للموصوف» وهو ثبوت الحكم المسؤول عنه» مثل حرمة المسكرء قد تحصل 
بواسطة هذا الحد» وهو أن يعلم آن هذا خمر مع علمه اَن الخمر حرام» وهذا «قياس 
الشمول». وقد يحصل بغير هذاء مثل أن يرى أن المسكر مساو لخمر العنب في مناط 
التحريم فيسوى بينهما في التحريم» وهذا «قیاس التمٹیل» (۳۳۹) وقد يحصل بأن 
يرى فيه المفسدة التي في الخمرء فيحكم بالتحريم لدرء تلك المفسدة» وهذا «قياس 
التعليل». 

و«قياس التمثيل» و«قياس التعليل» يشملهما جنس القياس»ء لكن القياس قد 
يحتاج في إثبات الحكم في الفرع إلى أصل معين» فيلحق الفرع به إما دام 
الجامع› وإما لإلغاء الفارق. فان إبداء الجامع» وهو علة الحكم في الأصل» يسمى یسمی 
«قیاس العلة» . وإما ما تذل على العلةء وهو «قياس الدلالة»» فهذا صار قياس تمثيل 
وتعليل معاً. وإن قاس بإلغاء الفارقء وهو ن يبن له آنه لیس بینهما فرق مؤثر وان لم 
بعلم عين العلّةء فهذا قياس تمثيل» ي وقد يقوم دليل على أن الوصف الفلاني 
مستلزم للحكم وإن لم يعرف له صل معين» وهذا قياس تعلیل» وهو يشبه «قیاس 
الشمول». 

و«قياس الشمول» و«قياس التمثيل» متلازمان. فكل ما ذكر بهذا القياس يمكن 
ذكره بهذا القياس . فإِنْ «قياس الشمول» لا بد فيه من حد أوسط مكرّرء وذاك هو مناط 
الحكم في «قياس التمثيل». وهو القدر المشترك»› وهو الجامح بين الأصل والقرع . 
مثال ذلك إذا قيل: النبيذ حرام قياساً على الخمرء لأنٌ فيه الشدَة المطربة» وهذه هي 
العلَة في التحريم» أو لأنه مسكرء والمسكر هو علَة التحريم» وبين ذلك بدليله كان 
قیاساً صحيحا. وإذا قيل : «النبيذ مسكرء وکل مسکر حرام»» أو «النبيذ فيه الشدة 
المطربةء وما فيه الشدَة المطربة فهو حرام»» فهذا اشا صحبح . . وکل ما أمكن أن 
٠١ )‏ ) يستدل به على صحة المقدّمة الكبرى أمكن أن يستدل به به على کون الوصف 
المشترك علّة للحكم في الأصل. ق ک عن روا 
المشترك علة للحكم في الأصل. وكل ما أمكن أن يستدل به على الصغرى فإنه 
يستدل به على ثبوت الوصف في الفرع . 


ثم إن کان ذاك الدليل قطعياً فهو «قطعي» في المياسين» وان کان ظنیاً فهو «ظني» 
قي القياسين . وام دعوی من يڌعي مس المنطقيين وأتباعهم أن اليقين انا يحصل 
ب «قياس الشمول» دون «قياس التمئيل» فهو قول في غاية الفساد. وهو قول من لم 
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يتصور حقيقة القياسين» كما قد بسط في موضعه . 

وقد يعلم الحكم المطلوب بنص على أن كل مسكر حرام»» كما قد ثبت هذا 
الحديث في الصحاح عن النبي با . وإذا کان كذلك لم یتعین «قیاس الشمول» للافادة 
الحكم» بل ولا قياس هن الأقيمة فإنه قد یعلم بلا قياس . 

٠‏ وإذا علم بقياس الشمول فكل ما يعلم بقياس الشمول فإنه يعلم بقياس التمثيل 
أيضاء كما تقدّم . ويجعل الح الأوسط هو الجامع بين الأصل والفرع . والدليل الذي 
يقيمه صاحب قياس الشمول على صحة المقدّمة الكبرى الكلية يقيمه صاحب قياس 
التمثيل على علية الوصف. وإِنَ الجامع» وهو الوصف المشترك الذي هو الحدّ 
الأوسط في «قياس الشمول»» هو مستلزم للحكم» وهو علية قفي الأصل» كما يقيمه 
في ذاك على أن الحد الأكبر لازم للحد الأوسط. فالحد الأكبر في قياس الشمول هو 
الحكم في قياس التمثيلء والحد الأوسط هو الجامع الجشترك» زيسمى «المتاط»» 
والحد الأصغر هو الفرع . ویمتاز قياس التمثيل بأن فيه ذكر أصل کن ا للفرع 
الذي )۳٤١(‏ هو الحد الأصغرء وقياس الشمول ليس فيه هذا. فصار في قياس 
التمثيل ما في قياس الشمول وزيادة. وقد بسط هذا في موضع آخر. 

وقد لا يحتاج إلى دلیل آخر ذې مقدّمتین › ولا قياس» ولا غیره» بل يکفيه 
مقدّمة واحدة. وقد ر يستغنى أيضاً عن تلك المقدَمة بتصوره التام ابتداءٌء ا 
نفس علمه بأ الخمر حرام قد تصور معه مسمّى الخمر أنها المسكرء » فصار علمه 
بجميع مفردات الخمر سواءء فیعلم ان هذا المسكر حمر حرام» وهذا المسكر خمر 
حرام » وأمثال ذلك . أويعلم أن الخمر حرام ولا یعلم أن کل مسکر یسمی خمراً بل 
يظنْ ذلك الاسم مختصاً ببعض المسکرات. فإذا علم بنص الشارع» أو باستعمال 
الصحابة الذين نزل فيهم القرآنء أو بانھا لما حرمت لم يکن عندهم من عصير 
الأعناب شيء وإنما كان الذي يسمونه خحمراً هو المسكر من نبيذ التمرء أو بغير ذلك 
من الأدلةء إذا علم هذه المقدّمة الواحدة وهو ان کل مسکر خمر» علم الحكم . 

فتبین أن قولهم إن المطلوب ١‏ بد فيه من القياس» وذلكف القياس یجب آن 
يكون القياس المنطقي الشموليء ولا بڏ فيه من مقدّمتين › لیس بصواب . وهذا يبطل 
قولهم «لا علم تصديقي إلا بالقياس المنطقي» . كما تقدّم وأما هنا فالمقصود بيان قلّة 
منفعته أو عدمها. وذلك ان هذا المطلوب ن كان معه قضية غلمت من - جهة الرسول 
تفيده العموم» وهو أن كل مسكر حرام» حل مدعاه. فالقضايا الكلية المتلقّاة عن 
الرسل )"٤١(‏ تفيد العلم في المطالب الإلَهية. 
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وأمّا ما يستفاد من علومهم فالقضايا الكلية فيه إمَّا منتقضةء وإمًا أنها بمنزلة 
قياس التمثيلء وإمّا أتّها لا تفيد العلم بالموجودات المعينةء» بل بالمقدرات الذهينةء 
كالحساب والهندسة . فاه وإن كان ذلك يتناول ما وجد على ذلك المقدار فدخول 
المعيّن فيه لا يعلم بالقياس» بل بالحس» فلم يكن القياس محصلا للمقصود. أو 
تكون منّا لا اختصاص لهم بهاء بل يشترك فيها سائر الأمم بدون خطور منطقهم 
بالبال» مع استواء قياس التمثيل وقياس الشمول . 

وإثبات العلم بالصانع والنبوات ليس موقوفا على شيء من الأقيسة» بل يعلم 
بالآيات الدالة على شيء معين لا شركة فيهء ويحصل بالعلم الضروري الذي لا يفتقر 
إلى نظر. وما يحصل منها بالقياس الشمولي فهو بمنزلة ما يحصل بقياس التمثيل . فهر 
أمر كلّي لا يحصل به العلم بما يختص به الرب وما يختص به الرسول إلا بانضمام 
علم آخر إليه. 

والعلم بصدق المخبر المعيّن وإن لم يكن نيا يعلم بأسباب متعدّدة غير 
«القياس»» ويعلم أيضاً بقياس التمثيل» كما يعلم بقياس الشمول. فكيف العلم 
بصدق النبنّ الصادق بية؟ وقد ذكرنا طرقا من الطرق التي يعلم بها صدق الأنبياء في 
غير هذا الموضع . 

والناس يعلمون الأمور الموجودة» وصفاتهاء وأحوالهاء من غير قياس شمولي » 

فضلا عن أن یقال: لا بد هنا من مقدّمتین - صغری وکبری . فالصغرى هى المشتملة 
على الحد الأصغر > والكبرى المشتملة )۳٤۴(‏ على الحد الأكبر» والحد الأوسط 
متکرر فیھا - خبر محمول في الصغرى موضوع في الكبرى كقولك «كل خمر حرام , 
فيقال : إذا عَلم أن كل خمر حرام فقد يَعلم ابتداءٌ مفردات الخمرء وآنها شاملة لكل 
مسكرء بل يظنّ نها متناولة لبعض المسكر كعصير العنب السني المشتدء ثم يعلم 
بعد ذلك شمولها لكل مسكر. وهو إذا تجتد له هذا العلم فإنما يجدد له علمه 
بالعموم» وعلمه بالعموم إنما يعود بتصوره التامٌ لمسمّى الخمر. فإنه كان قبل ذلك لم 
يتصرّرها تصوراً جامعاًء بل تصوراً غير جامع . فلو حصل له هذا التصور الجامع لم 
يحتج إلى قياس . 

فقد تبيّن أن «القياس» المفيد للتصديق يخنى عنه التصور التام للحد الأوسط . 

کل تصور یمکن جعله تصدیقاً» وبالعکس . 


وهذا يؤول لی آمر» وهو أن کل ما یسمونه «تصوراً» يمکن جعله «تصديقاً»» 
وما يسمّونه «تصديقا» يمكن جعله «تصورا» . فإن القائل إذا قال : «ما الخمر المحرمة؟ 
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فقال المجيب (هي المسكر» كان هذا عندهم قرا ادا وهو تصور مسمی 
الخمر. وهذا في الحقيقة تصدیق مركب من موضوع ومحمول. وإذا قال « کل مسکر 
خمر» وکل خمر حرام» كان هذا قياساء» وهو يفيد التصديق الذي هو «المسكر حرام» 
دان المسكر داخل في مسمى الخمر. وإن أريد بيان الحد المطرد المنعكس قيل 
«المسكر هو الخمرء وکل خمر حرام» . فيفيد هذا القياس تصور معنى الخمر. 

وسبب ذلك أن کل ما يتكلم به في «الحد» و«القياس» هو قضية تامة» وهي 
«الجملة» في اصطلاح النحاة. )۳٤٤(‏ والجواب في السؤال عن التصور وعن 
التصديق هو بقضية تامة هي جملة خبرية . فكلاهما قول مركب في السؤال والجواب» 
وكلاهما فيه إثبات صفة الموصوف. كإثبات الخمرية للمسكر» وهو إثبات محمول 
لموضوع . والإنسان هو في الموضعين قد تصّر أن المسكر هو الخمر» وصدَق بانّ 
المسكر هو الخمر. فأمًا التصور المقرد الذي لا يعبر عنه إل ب «اسم مفرد» فذلك لا 
يسال عنه باللفظ المفردء ولا يجاب عنه باللفظ المفرد» حتى يفصل نوع تفصیل 
يصلح لمثله لأن يكون جملة. 


SS E E‏ او ر 
وغيره» وبين أن قولهم «العلم ينقسم إلى تصور وتصديق» وأن التصور هو التصور 
ااج ال س ج الو اتر را وا فان کل ما عري عن کل 
قيد ثبوتي وسليي بكرن حاط من الخراط ليس هو علماً أصلا بشيء من الأشياء. 
فإ من حطر بقلبه شيء من الأشياء ولم يخطر بقلبه صفة لا ثبوتية ولا سلبية لم يكن 
قد علم شیئا. 

وإذا قيل «الاإنسان حیوان» و«العالم مخلوق» ونحو ذلك فهنا قد تصور اانا 
علم أنه موجود» لم ضور شيا تصوراً ساذجا لا نفي فيه ولا إثبات» بل تصور وجودذه 
وغير ذلك من صفاته . وكذلك العام قد تصور وجوذه. وإِذا تصور «بحر زئبق» و«جبل 
ياقوٽت» › فإن لم يتصور مع هذا علمه )۳٤١(‏ في الخارج» ولا امتناعه» ولا شيء من 
الأشياءء كان هذا خيالاً من الخيالات» ووسواساً من الوساوس» ليس هذا من العلم 
في شيء. فان تصور مع ذلك عدمه في الخارج کان قد تصور وا مقيّداً بالعدم» 
لم یکن تصوره الا شن جميع القيود . 

فإن قلت: فما التصور القابل للتصديق المشروط فيه؟ قيل : هو التصور الخالي 
عن معرفة ذلك التصديق › ليس هو الخالي ن القيود السلبية والثبوتية . فإذا كان 
يشكڭ يشك «هل النبيذ حرا م آم لا؟» فقد تصور «النبيذ» وتصور «الحرام»» وکل من 
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التصورين متصور بقیود. فهو يعلم اَن «النبيذ» شراب» واه موجود» 0 يشرب» 
يسكرء وغير ذلك من صفاته» لکن لم يعلم أنه حرام. فليس من شرط التصور 
SE SG‏ > بل أن یکون 
خالياً عن التقييد بذلك التصديق 


وقول القائل «التصديق مسبوق بالتصور» مثل قوله «القول مسبوق بالعلم». 
فلیس لأحد ن یتلم بما لا يعلم كذلك لا یصدق ولا یكذب لما لا يتصوره. 
وحينئذ» فالتصور التام مستلزم للتصديق› والتصور الناقص يحتاج معه إلى دلیل یہت 
له حکم . 

وهذا يقزر ما عليه نظار المسلمين» كما قرّرنا ذلك من قبل» من أن التصوؤرات 
المفردة لا تعلم )٤۱(‏ بمجرد الحدء وأن المطلوب بالحد هو تصدیق يغتقر إلى ما 
تفتقر إليه التصديقات . فكما ذكرنا هناك أن الذي باون دا هو تصديق يفتقر إلى 
دلیل» فیقال هنا: ما يجعلونه اسا يعود في الحقيقة إلى الحد والتصورء کما یعود 
هذا القياس إلى أن يعلم مسمى «الخمر». وإذا كان كذلك» فإذا كانوا يقولون «إِنَ 
الحد لا يقام عليه دليلء» ولا يحتاج إلى قيام دليل» فنقول: العلم بمسمى «الخمر» لا 
يحتاج إلى «قياس»» بل قد يعلم بما يعلم به سائر التصورات المفردة ومسميات جميع 
الأسماء من تفطن النفس لشمول ذلك المعنى لهذه الصورة وثبوته فيها 

وکلّما تدر العاقل هذا وعرفه معرفة جيدة تبيّن له أن الصواب ما عليه نظار 
المسلمين وجماهير العقلاء من أن الحدود بمنزلة الأسماء» وهو تفصيل ما دل عليه 
الاسم بالإجمالء ن المطلوب من الحد هو التمييز بين المحدود وغيره. وذلك يکون 
بالوصف الملازم لظ وا وع کا کت کن الد اما اا 


وآنه مع ذلك ليس لأحد أن يعي دعوى غير بديهية إ9 بدلیل . فالحاد إن كان 
یحد شم اسم » کما یقول في «الخمر» إتها «المسكر»» وفي «الخيبة» إتها «ذكرك 
آحاك بما یکره»» وفي «الكبر» إنه «بطر الحق وغْمُط الناس»» فعلیه أن یبن أن ما ذکره 
مطابى لمسمى ذلك الاسم . إما'“ بالنقل عن الشارع المتكلم بهذه الأسماءء مثل أن 
يقول: قد ثبت في الصحيح عن النبي ب )۳٤۷(‏ أنه قال «كل مسكر خمر»» وما لیس 
gh a‏ قت ان الخ هو الک أو يقول: ثبت في 
الصحيح عن النبي بل أنه قيل «يا رسول الله! ما الغيبة؟» قال: «ذكرك أخاك بما 


(۱) لم یذکر فیما بعد جواب إِمّا» . 


يکره» . فقال: «أرأيت أن كان في أخي ما أقول؟» فقال: «إن کان فيه ما تقول فقد 
اغتبته» وإن لم یکن فيه ما ت تقول فقد بهت (). 

فإذا عورض هذا بماثبت في الصحيح عن النبيّ ل أنه قال لفاطمة بنت قيس 
لما استشارته فيمن خحطبهاء فقالت: «خطبني أبو جهم ومعاوية»» فقال : «أما أبو جهم 
فرجل ضراب للنساء - - وفي لفظ «لا يضع عصاه عن عاتقه» - وأمّا معاوية فصعلوك لا 
مال له. اني أسامة» . "). فإذا قال المعترض «هنا قد ذکر کل منھما بما یکره » 
والغيبة محرمة) كان الجواب مع إحدى المقدّمتين بأن يقال: لا تل أن هذا داخل 
في حد «الغيبة»» وإن سلْم دخوله في الحد دل على جواز الغيبة لمصلخة راجحة» 
مثل نصيحة المستشير» انها لما استتارت رجت سحا مئل ذلك الكلام في جرح 
الرواة الكاذبين الغالطين › وشهادة الشاهد الكاذب» وشكاية المظلوم» وغير ذلك مما 
دل الشرع على جوازه. 


فإنه يقال فيه : : أحد الأمرين لازم . إما أن يقال: المؤمن لا )۳٤۸(‏ يكره ذلك إذا 
کان صادق الإیمان» لان المژمن لا یکره ما أمر الله ورسوله به» وهذا مما أمر الله به 
ورسوله . ویقال : إن کرهه فهو من هذه الجهة ناقص الإيمان فيه شعبة نفاق » فلا يكون 
هو الآخ الذي قيل فيه «ذكرك أخاك بما يكره». وهذا مبني على أن الشخص الواحد 
يكون فيه طاعة ومعصية» وبر وفجور» وخير وشرء وشعبة إيمان وشعبة نفاق . أو يقول 
إذا سلم شمول اللفظ له: هذا من الغيبة المباحة . فلا بد من التزام أحد أمرين: إما أنه 
لم يدحل في مسمى «الغيبة»» وإما أنه لم يدخحل فيما حرم منها. ولهذا نظائر. 

والمقصود التنبيه على المثال» وأنّ من اذعى حد اسم فلا بد له من دليل. 
وكذلك إن ادعى حًا بحسب الحقيقة . 

وهذا الذي عليه نظار المسلمين وغيرهم أصحَ مما عليه أهل المنطق اليوناني 
من وجوه . . فان أولئك يدعون أن الحد يفيد تصوير الماهية قي نفس المستمع › 
ويدعون أن ذلك يحصل بمجرّد قول الحاد من غير دليل أصلا. 

ثم إنهم عمدوا إلى الصفات اللازمة للموصوف» ففرقوا بينها وجعلوما ثلاثة 


)1( تقدم هذا الحديث مع تخريجه تحت مبحث «معرفة الحدرد الشرعية من الدين .C‏ 
(۲) هو قطعة من حديث فاطمة بنت قيس أخرجه مسلم في كتاب الطلاق› باب > المطلقة ثلدا لك 
نفقة لها. 
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أصناف : ذاتية داخلة في الماهية » وخارجة لازمة للماهية دون وجودهاء وخارجة لازمة 
لوجودها. وهذا کله باطل إذا ريد ب «الماهية» الموجودات الخارجية» وهي التي 
تقصد بالحد والتعريف . وأما إذا در ن «الماهية» هي مجرد ما تتصوره النفس»,ِ فقدر 
تلك «الماهية» )4۹( وصفتها يتبحم تصور المتصرر» فتارة E‏ اا افا 
متحرکا بالاأرادة ناطقاً) فتکون «الماهية» هي هذه الأجزاء کلهاء وتارة يتصور «حيواناً 
ناطقاًه» وتارة يتصور واا CA‏ وتارة يتصور «ضاحکا» فقط› وتارة يتصور 
راطقأ فقط . فإذا جعل ما دحل في تضوره دان فيه » وما خرج عنه لازماً له» أو غير 
لازم کہا ذكر ذلك بعضهم » وکما ذکروه من دلالة المطابقة والتضمن والالترام » کان 
هذا اء لكن ليس فيه منفعة في العلوم والحقائق ومعرفة صفاتها الذاتية وغير 
الذاتية أصلا. بل هذا يرجع إلى تصور مراد المتكلي سواءٌُ کان حقاً أو باطلا. 


وآما نظار المسلمين» فالحد عندهم يكون بالوصف الملازم» والوصف الواحد 
الملازم كاف لا یذکرون معه الوصف المشترك» لا «الجنس»» ولا «العرض العام»» 
بل يعيبون على من يذكر ذلك في الحدود. و«هل يحل بالتقسيم» لهم فيه قولان . 
والصفات تنقسم إلى قسمين - لازمة للموصوف وغير لازمة. والذي عليه نظار ُهل 
السنة وسائر a‏ للصفات والقدر آن وجود کل شيء في الخارج عين حقیفته . 
فاللازم للموجود الخارجي لازم للحقيقة الخارجية. ولا يقبل من أحد دعوى غير 
معلومة إلا بدليل . فأين هذا المنطق» وأين هذا الميزان'“ المستقيمة العادلة من ميزان 
أولئك الجائرة الغائلة التي ليس فيها لا صدق ولاعدل. وتمُت کلمت ربك صدا 
ودلا لا مَبَدّلَ لِكَلمتهِ 04 . 


. الميزان : مفرد استعمل بمعنی «الموازین» على على الجمع› > کمایعبر ب« الموازين» عن «الميزان»‎ )١( 
قال في «لسان العرب» : ويقال للآلة التي یوزن بها الأشياء «میزان»»› وجمعه «موازین» . وجائز‎ 
أن تقول للميزان الواحد بأوزانه «موازين». قال الله تعالى : إوتضع الموازين القسط ليوم‎ 
يريد: نضع الميزان القسط - اه. قال النواب صديق بن حسن‎ ٤۷ / ۲١ القيمة) الأنبیاءء‎ 
القنوجيٍ : وقيل إنما جمعه لأن «الميزان» یشتمل على الكفتين»› والشاهين› واللسانء ولا يتم‎ 
الوزن إل باجتماع ذلك كله _ اه.‎ 

. ٠٠١ / ٠ الأنعام‎ )۲( 


E: 


الوجه الخامس 
من الأقيسة ما تكون مقدمتاه ونتيجته بديهية ' 


الوجه )٠١(‏ الخامس أن يقال: هذا القياس هو «قياس الشمول». وهو العلم 
بشبوت الحكم لكل فرد من الأفراد. 

فنقول: قد حلم وسلموأ أنة لا بد أن يكوت العلم بشو بعض الأحكام عض 
الأفراد بديهياً . فان النتيجة إذا افتقرت إلى مقدمتين فلا بد أن ينتهي الأمر إلى مقدمتين 
TT‏ ولا لزم الدور أً و التسلسل الباطلان . ولهذا كان من المقَرر عند 
آهل النظر أ نه لا بد في ا والتصديقات من تصزرات بديهية وتصديقات 
با : 


ولتفرض المقتمتين ا ذکل مسر خمر» و«کّل خمر حرام» وإِن لم یکن 

هذا بدیهیا » لکن المقصود التمثيل ليعلم بالمثال حكم سائر القضايا. فإذا در ال شل 
ال ن کل فرد من أفراذ «الخمر حرام » ولم بالبديهة أن کل فرد من آفراد 
«المسكر» حمر» كان علمنا بالبديهة أن هذه الأفراد ع من أسهل الأشياء . 

| إلا فى ذلك إكرن أكر التمات ل كرت هة بل مبینة بغیرها كما 
في هذا المثال . فان المقدمة الثانية ثابتة ة بالنصٍ والإجماع» والأولن ثابتة بالسنة 


الصحيحة لكن لم يعرفها كثير من العلماء . فطريق العلم بالمقدمتین پختلف . 


.... وآما إذا آفردنا ذلك في مقذمتين طريق العلم بهما واجد لم نحتج إلى 
«القياس» . مثل العلم اد «کل إنسان حيوان) و«كل حيوان حساس متحرك بالاإرادة» » 
فھنا. قل یکول العلم بان «کل إنسان حساس متحرك بالإرادة» (۳0۱( بين وأظهر. 
وكذلك إذا قلنا «كل إنسان جسم» آو جوهر» أو هو حاملى للصفات»ء ٹم قلنا «کل ما 
هو جسم ؛ :أو جوهر» أو حامل للصفات» فليس بعرضص. أو هو قائم بنفسه» أو هو 
موصوف بالصفات» ونحو ذلك کإن العلم بان «كل إنسان هو كجذلك» مما لا يحتاج 
إلى هذا التطويل. فإلمقدّمتان إن كان طريق العلم پهما, رواحداً [وقد. غلمتا]› فلا 
حاجة إلى بيانهما. sS‏ 
إلی ہیانھما إن لم يحتج | إلى الأحرى التي علمها . وهذا ظاهر في کل ما تقدره ٠٠.‏ 


(۱) وقد علمتا: ا في آصلناء وإنما ادرجناه. 
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فتبین أن منطقهم يعطي تضییج الزمان»ء وكثرة الهذيان» وإتعاب الأذهان. 
وکذکل إذا علمنا أن «کل رسول نبي» و«کل نبي فهو في الجنة» فعلمنا أن «کل رسول 
فهو في الجنة» أبين من هذا. وهذا كثير جدا. 


الوجه السادس 
من القضايا الكلية ما يمكن العلم به بغير توسط «القياس» 


وهو يتضح بالوجه السادس» وهو أن يقال: لا ريب أن المقدمة الكبرى أعم من 
الصغرى أو مثلها» لا تكون أخحص منهاء والنتيجة أخصٍِ من الكبرى أو مساوية لهاء 
وأعم من الصخرى أو مساوية لهاء كالحدود الثلاثة. فان الأكبر أعم من الأصغر أو 
مثله. الوط مل الاسر اوا ومثل الأكبر أو أخص . ولا ريب أن الحسل يدرك 
المعيّنات أولاء ثم ينتقل منها إلى القضايا العامة . فإن الإنسان يرى هذا الإنسانء 
وهذا اللإنسانء وهذا اللإنسان» ویری أن هذا حساس متحرّك بالإرادة ناطق» وهذا 
کذا» وهذا كذاء فيقضي قضاء عامًا أن كل )٠۲(‏ إنسان حساس متحرّك بالإرادة 
ناطق . 
فنقول: العلم بالقضية العامةء إما أن يكون بتوسط قياس» أو بغير توسط 
قياس . فإن کان لا بد من توسط قياس» والقياس لا بد فيه من قضية عامة» لزم أن لا 
يعلم العام إلا بعام» وذلك يستلزم الدور أو التسلسل. فلا بد أن ينتهي الأمر إلى قضية 
كلية عامة معلومة بالبديهةء وهم يسلمون ذلك. 
وإن آمکن علم القضية العامة بغیر توسط قياس أمکن علم الأحرى. فإ كون 
القضية بديهية أو نظرية ليس وصفاً لازماً لها يجب استواء جميع الناس فيه» بل هو أمر 
نسبي إضافي بحسب حال علم الناس بها. فمن علمها بلا دليل كانت بديهية له» ومن 
احتاج إلى نظر واستدلال بدليل كانت نظرية له. 
وكذلك كونها معلومة بالعقلء أو الخبر المتواترء أو خبر النبي الصادق»ء أو 
الحس» لیس هو امراً لازماً لها. بل كذب مُسَيْلِمَةَ الكذّاب”٠‏ مثلا قد يعلم بقول النبي 
الصادق ته کذاب؛ وقد يعلم ذلك من باشره ورآه یکذب؛ ویعلم ذلك من غاب عنه 
بالتواتر ؛ ويُعلم ذلك بالاستدلال» فإنه اذعی النبوة وای بما يناقض النبوة» فیعلم 
(1) مسيلمة الكذّاب: هو مسيلمة بن ثمامة بن كبيرين حبيب بن الحارثء أبوثمامةء المتنني 
الكذاب من بني حنيفةء قبيلة كبيرة ينزلون اليمامة بين مكحة واليمن. اذعى النبوة سنة عشرء 
وقتل في الحرب مح أهل الردة زمن بي بكر الصديق سنة ثنتي عشرة» رماه وحشي بن حرب - 
قاتل حمزۃة ‏ بحریته . 
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بالاستدلال. وكذلك الهلال» قد يُعلم طلوعه بالرؤية فتكون القضية حسية؛ ويعلم 
ذلك من لم يره بالأخبار المتواترة فتكون القضية عنده من المواترات؛ ويعلم ذلك من 

أن تلك الليلة إحدى وثلاثون بالحساب والاستدلال. ومثل هذا كثير. قالمعلوم 
الواحد يعلمه هذا بالحس» وهذا )۳٠۳(‏ بالخبر» وهذا بالنظر. وهذه طرق العلم لبني 
آدم . وهكذا القضايا الكلية إذا كان منها ما يعلم بلا قياس ولا دليل» وليس لذلك حدّ 
في نفس القضايا بل ذلك بحسب آحوال بني آدم» لم یمکن أن يقال فیما علمه زید 
بالقیاس إنه لا یمکن غيره أن يعلمه بلا قياس. بل هذا نفي كاذب . 


الوجه السابع 
الأدلة القاطعة على استواء قياسّي الشمول والتمثيل 


الوجه السابع أن يقال : هم يدعون أن المفيد لليقين هو «قياس الشمول». فاما 
«قياس التمثيل» فيزعمون أنه لا يفيد اليقين . ونحن نعلم أن من «التمثيل» ما يفيد 
اليقينء» ومنه ما لا يفيده» ك «الشمول». فإن الشيثين قد يكون تماثلهما معلوماء وقد 
يكون مظنوناً كالعموم» وإن جمع بينهما بالعلّة فالعلّة في معنى عموم الشمول. 

يوضح هذا أن يقال: «قياس الشمول» يؤول في الحقيقة إلى «قياس التمثيل»» 
كما أن الآخر في الحقيقة يؤول إلى الأول. ولهذا تتازع الناس في مسمى «القياس» . 
فقيل : هو «فياس التمثيل» فقط› وهو قول أكثر الأصوليين؛ وقیل «قياس الشمول» 
فقط» وهو قول أكثر المنطقيين ؛ وقيل بل القياسان جميعأ» وهو قول أكثر الفقهاء 
والمتكلمين . وذلك أن «قياس الشمول» مبناه على اشتراك الأفراد في الحكم العام 
وشموله لهاء و«قياس التمثيل» مبناه على اشتراك الإثنين في الحكم الذي يعمهما. 
ومآل الأمرين واحد. وقد بسط هذا في غير هذا الموضع . 

ونحن نذكر هنا ما لم نذكره في غير هذا الموضع )۳١٤(‏ فنقول: قد تبین فيما 
تقذَم أن «قياس الشموا ل» يمكن جعله «قياس تمثيل»» وبالعكس . فإذا قال القائل في 
مساألة القتل بالمثقّل ونل عَْد عدوا محض لمن يكافىء القاتل» فأوجب القود 
کالقتل بالمحدّدء فقد جعل القدر المشترك الذي هو مناط الحكم «القتل العمد 
العدوان المحض للمكافىء». وهذا یسمی العلةء والمناط»› والجامع› والمشترلد› 
والمقتضى»› والموجب. والباعث› والأمارةء وغير ذلك من الأسماء. فإذا أراد أن 
يصرّغه بدقياس الشمول» قال: «هذا قل عد عدوان محض للمکافىء» وما كان 
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والنزاع في الصورتين هو في کونه E E‏ فان المنازع يقول: العمد 
لم تتمخض . وليس المقصود هنا ذكر خصوص المسألة"ء بل التمثيل. وهذا نزاع 
في المقدمة الصغرى» وهو نزاع في ثبوت الوصف في الفرع . فان «قياس التمثيل» قد 
يمنع فيه ثبوت الوصف في الأصل» ويمنع ثبوته في الفرع» وقد يمنع كونه علَة 
الحكم . 

ويسمى هذا السؤال «سؤال المطالبة» > وهو أعظم أسئلة القياس. ونجوابه 
عمدة القياس . فان عمدة القياس على كون المشترك مناط الحكم» وهذا هو المقدمة 
الکبری . وهو كما لو قال في هذه المسألة «لا نسلم أن كل ما كان عمداً محضاً يوجب 
القصاص» . وكذلك منع الحكم في الأصل› أو منع ا في الأصل» )٣٣۵(‏ هو 
منع للمقدمة الكبرى في «قياس الشمول» . 

أللهم إلا أن يقيم المستدل دليلا على تأثير الوصف في غير أصل معيّن» وهذا 
«قياس التعليل» المحض» كما لو قال: النبيذ المسكر محرم» لان المعنى الموجب 
للتحريم» وهو کونها تصدَ عن ذکر الله وعن الصلوةء موجود فيها. وهذا المعنى قد دل 
النص على آنه علة التحريم» وقد وجد» فيثبت فيه التحريم 

وهم في «قياس الشمول» إذا أرادوا إثبات المقدمة الکبری التي هي .نظير جعل 
المشترك بين الأصل والفرع مناطاً للحكم» فلا بد من دليل يبن ثبوت الحكم لجميع 
أفراد المقدمة باعتبار القدر المشترك الكلى بين الأفراد. وهذا هو القدر. المشترك 
الجامع في «قياس التمثيل». فالجامع هو الكلي ٠»‏ والكلّي هو الجاهع : 

ومن قال من متاخري النظار» كأبي المعالي» وأبي ام الا 
وأبي محمد : طن العقليات ليس فيها 2 بل الاعتبار فيها بالدليل» فا 


)١(‏ والميسألة 'هكذا: قتل الغمد نوعان: أحدهما لقتل بالمحدد کالسیف والسکین» ولا حلاف فيه 
بين العلماء» وهو يوجب.القود أعني القصاص إذا كان المقتول مكافاً للقاتل أعني كلاهما حرّان 
-مسلمان . والثاني القتل بالمٹقل و وفي کونه قتل عمد موجب للقصاص خلاف 
بین العلماء. 

ابو مد ؛ هوالإمام موفق الدين أبو محمد عبد الله بن ألحمد بن محمد بن قدأمة المقدسيٴ ثم 
ا مشقي » > شيخ الحنابلة ء > صاحب التصائيف" . قال المصنف : ١‏ ما دحلل الشام بعد الأوزاعي 
"مه من الشيخ الموفق رحمه الله توفي سنة ٠۲١‏ ه . ومن أغظم تصانيفه وأعظمها نفعاً كتاب 

«المغني »» طبع مع «الشرح الكبير» لابن آخيه في ۲ مجلداً پاعتناء صاحب «المتار» بمصر 
سنة ٤۸ - ۱١٤١‏ ه بأمر الإمام عبد العزیز آل سعود » ملك الحجاز ونجد وملحقاتها ذکړ فيه = 
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أنهم خالفوا فيه جماهير النظار وأئمة النظز فنزاعهم فيها يرجع إلى اللفظ. فإنهم 
يقولون : العقليات لا تحتاج أن نعيّن فيها أصلد يلحق فيه الفرع» وليس جعل أحدهما 
أصاد والآخر ر بأولى من العكس» بل الاعتبار بالدليل الشامل للصررتين . فيقال 
لهم EE‏ أنه في العقليات والشرعيات لم يقع النزاع في جميع أفراد المعنى العام 
الذي )٣٠١(‏ يسمی و«المشترك»» بل وقع في بعضها وبعضها متفق عليه . 
فتسمية هذا اأص وهذا فرعا أمر إضافي . ولو قدر ن بعض الاس علم حكم الفرع 
e N E‏ 
بالغاء الفارق وإمّا أن يكون بإبداء الجامع . وهذا يكون في العقليات قطعياً وظتاً كما 
یکون في الشرعيات , 

فإذا قيل «الأحكام والاتقان يدل 6 علم الفاعل شاهدا فكذلك غائبا»» أو 
قيل «علَة كون العالم عالماً قيام العلم به في الشاهدء فكذلك في الغائب». أو قيل 
«الحيوة شر ط في العلم شاهداً» فكذلك غائبا » أو قيل (حدٌ العالم في الشاهد من قام 
به العلم» > فكذلك في الغائب» . فهذه الجوامع الأربعة التي تذکرها الصقاتية من 
الجمع بين الخائب والشاهد .في الصفات: ا والدليل» والعلَةء والشرط. فذكر 
الشاهد حتى یمثل' القلب صوزة معيْنة» تم يعلم بالعقل عموم الحكم» وهو ان 
الأحكام والاتقان مستلزم لملم الفاعل» فان الفعل المحكم 0 لا يکون إلا من 
عالم . وکذلك ساثرها., 

. وهذا کسائر ما يعلم .من الكليات العادية : إذا قيل «هذا الدواء مسهلل للصقراءء 
ومنضج للخلط الفلاني . ونحو ذلك» فإن التجربة | إنما دآت على أشياء معيْنة» لم تدل 
على أمر عام . لكن e‏ المناط.(۷١۳)‏ هو القدر المشترك بما'يعلمه من 
انتفاء ما سواه ومناسبته» أو لا یعلم مناسبته . وهنذا قد يكون مغلوماً تارة» كما يعلم أن 
أکلٍ الخبز يشبع وشرب الماء يروي» وأن السقمونيا مسهل للصفراءء. إن كان قد 
رقا الحكم لفؤات. شرطه إِذ قدمنا أن الظبيعيات التي هي العاديات ليس. فيها 
كليات لا تقبل النقض بحال. فكان ذكر الأصل في القياس .العقلي لينبه العقل على 
المشترك:الكلي المستلزم للحكم لا لأ مجرد ثبوت الحكم في صورة يوجب ثبوته 
في آخرى بدون أن يكون هناك جامع يستلزم الحكم . 
مذاهب فقهاء المسلمين المجتهدين بأدلتها في أمهات الأحكام من غیر کتمان, ولا تعصب » 

حیٿ يغلي كما ماه عن مراجعة كتب كثيرة . فليس هو في فقه الخنابلة وحدهم » بل 

آأصبح کتاباً جامعاً في الفقه الإسلامي الغام عديم المثال”. 
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وإذا قيل : فمن أين يعلم أن الجامع مستلزم للحكم؟ قيل: من حيث تعلم 
القضية الكبرى في «قياس الشمول» . فإذا قال القائل «هذا فاعل محکم لفعله» وکل 
محكم لقعله فهو عالم»؛_ فاي شيء ذكر في علمه بهذه القضية الكلية فهو موجود في 
«قياس التمثيل» وزيادة أن هناك صلا يمثل به E‏ الحكم مح المشترك» وفي 
«قیاس الشمول» لم يذكر شي ء من الأفراد التي يث يثبت الحكم فيها. ومعلوم أن ذکر 
الكلي المشترك مح بعض أفراده أثبت في العقل م من ذکره جردا عن جميع الأفراد 


باتفاق العقلاء . 
2 يقولون إن العقل بحسب إحساسه )٠۸(‏ بالجزئيات يدرك العقل 
بینها قدراً مشتر کا کلیاً. فالكليات في النفس ت تقع بعد معرفة الجزئيات المعينة . فمعرفة 


الجزثيات المعنة من أعظم الأسباب في معرفة a‏ فکیف یکون ذکرها مضعَغاً 
للقياس» ويون عدم ذكرها ا لقوته؟ وهذه خاصة العقل»› فان خاصة العقصل 
معرفته الكليات بتوسط معرفته بالجزئيات . فمن أنكرها أنكر خاصة عقل الإإنسان» 
ومن جعل ذكرها بدون شيء من محالّها المعينة أقوى من ذكرها مع التمثيل لمواضعها 
المعيّنة كان مكابراً. والعقلاء باتفاقهم يعلمون أن ضرب المثل اا 
معرفته» وأنه ليس الحال إذا ذکر مع المثال كالحال إذا ذكر دا عن المثال. 

ومن تدبّر جميع ما يتكلم فيه الناس من الكليات المعلومة بالعقل في الطب 
والحساب. والطبيعيات والصناعات. والتجارات. وغير ذلك وجد الأمر كذلك. 
فإذا قيل : يسخن جوف الإنسان في الشتاء ويبرد في الصيف لأنه في الشتاء يكون 
الهواء بارداً فيبرد ظاهر البدن فتهرب الحرارة إلى باطن البدنء لان الضد يهرب من 
الضد والشبيه ينجذب إلى شبیهه ۰ فتظهر البرودة إلى الظاه لان شبيه الشيء 
منجذب إليه ‏ كان هذا أمراً كلياً مطلقاً. فإذا قيل: ولهذا يسخن جوف الأرض في 
الشتاءء )١۹(‏ وجوف الحيوان کله ولهذا تبرد الأجواف فى الصيف لسخونه 
الظواهر فتهرب البرودة إلى الأجواف - كان كلما تصوّر الإنسان النظائر قويت معرفته 
بتلك الكليةء وهو آن الضد بهرب من ضده والنظير ينجذب إلى نظيره. وهذا معلوم 
في الطبيعيات والنفسانيات وغیرهما. لكن إذا ذكرت النظاثر قوي العلم بذلك. وقد 
يعبر عن ذلك بان «الحنسية علَة الضم». 


وكذلك إذا قيل: الشمس إذا وقعت على البحر أو غيره سخنته فتصاعد منه 
بخار» لأ الحرارة تحلّل الرطوبة. ثم قيل: كما يتصاعد البخار من القذر التي فيها 
الماء الحار _ كان هذا المثال مما يؤكد معرفة الأول. 
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والأقيسة التي يستعملها الفلاسفة في علومهم ويجعلونها كلية كلها يعتضدون 
نها بالامثلة . وليس مع القوم إلا ما علموه من صفات الأمور المشاهدة» ثم قاسوا 
الغاثب على المشاهدة به بالجامع المشترك الذي يجعلونه ليا فإن لم یکن هذا 
صحيحاً لم يكن مع أحد من أهل الأرض علم كلي يشترك فيه ما شهده وما غاب عنه ء 
حتی قوله «الخبز يشبع» و«الماء يروي» ونحو ذلك. فاته لم يعلم بحسّه 3 آموراً 
ا فمن أين له أن الغائب بمنزلة الشاهد إلا بهذه الطريق؟ والإنسان قد ينكر أمراً 
حتی پری واحداً من جنسه» فيقر بالنوع ويستفيد بذلك ويستفيد بذلك حكما كلاً. 


ولهذا يقول سبحانه: کڏبّت قوم ( ١‏ ) نوح المرسلين» كذبت عاد المرسلين»› 
کذبت ثمود المرسلين» ونحو ذلك . وكل من هؤلاء إنما جاءه رسول واحد» لكن كانوا 
مکذبین بجلس الرسل» لم يكن تکذیهم بالواحد e‏ وهذا بخلاف تکذیب 
اليهود والنصارى لمحمد يل . فإنهم لم یکذبوا ج جنس الرسلء إنما كذبوا واحداً 
بعينه. بخلاف مشركي العرب الذين لم يعرفوا الرسل» فن الله يحتج عليهم في 
القرآن بإثبات جنس الرسالة. 


ولهذا يجيب سبحانه عن شَبَه منكري جنس الرسالة كقولهم : أبعت اله شرا 
رسول4()» فیقول: وما أرسلنا من قبلك إلا رجالا نوحي إليهم سلوا أهلّ الذكر 
إن کنتم لا تعلمون ٩0)‏ آي» هذا متواتر عند أهل الكتاب» فاسألوهم عن الرسل 
الذين جاءتهم, «أكانوا بشراً أم لا؟». وكذلك قوله: (وقالوا لو لا أنزل عليه ملك 
رلو أنزلنا ملكا لفْضِي الأمر ثم لا بْظّرون » ولو جملناه ملكا لجعلته رَجُل لينا 
علبهم ما يلٍسُون4< , فإنهم لا بطيقون الأخذ عن الملك في صورته» فلو أرسلنا 
إلبهم ملكا لجعلناه رجلا في صورة ة الإنسان» وحينئذ كان يلتبس عليهم ا 
هو رجل»› والرجل ل يکون و وكذلك ارتل دل قال تعالی : أو عَجبمْ 
ان جاء کم در من ربکم على رجل, منكم رکم ۵4» > کما قال )۳٣۱(‏ واکان 
للناس ا أن أوحينا إلى رجل منهم أن أنذِر الناس4( وکما قال قل ما كنت 
بذعا من الرسل ي 0) ونحو ذلك. 


(۱) اللإسراء ۱۷ / .۹٤‏ 
(۲) النحل ٤۴ / ١١‏ . 
(۳) الانعام ٦‏ / ۸۔ ۹. 
(4) الأعراف ۷ / 1۳ . 

.۲ / ۱۰ ونس‎ )۵( 
.۸ / ٤١ الأحقاق‎ )١( 
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فكان علمهم بثبوتِ معينِ من هذا النوع يوجب العلم بقضية مطلقة؛ وهو أن 
هذا النوع موجود ؛ بخلاف ما إذا آثبت ذلك ابتداءٌ بلا وجود نظير» فإنه يكون أصعب 
وإن كان ممكتاً. فان نوجاً أول رسول بعثه الله إلى أهل الأرض» ولم يكن قبله رسول 
بعث إلى الكفار المشركين يدعوهم إلى الانتقال عن الشرك إلى التوحيد. وآدم والذين 
کانوا بعده کان الناس في زمنهم مسلمین» کما قال ابن عباس: «کان بین آدم ونوح 
lT‏ 
كذبه صار هذا المعین ثبت هذا النوع آقوی مما کان ثبت ابتداء. 

والذين قالوا «الواحد لا يصدر عنه إلا واحد» کان مبداً کلامهم في الأمور 
الطبيعية . فإنهم رأوا البارد ا | يقتضي التبريد فقط. والحار اتا يقتضي التسخين 
فقط» وكذلك سائرها. لكن هذا ليس فيه إحداث واحد لواحد» فن البرودة الحاصلة 
e‏ فلم يحصل السبب إلا عن شيئين» 
لا عن وإاحد. لکن هذا کان مبدأً كلامهم. . ا 

وأما احتجاج )۳٣۲(‏ ابن e‏ بأنه لو صدر اثنان. لكان مصدر هذا غير 
مصدر هذاء ولزم «الترکیب» المنافي للوحدة» فهذه الحجة تبح لحجة «التركيب». 
وهل اوغا من آهل الكلام من المعتزلة ونجوهم ».ليست هذه من كلام أئمة 
الفلاسنفة کارسطو وآتباعه ¿ لا سيما أكثر أساطين الفلاسفة. فإنهم کانو! يقولون پإثبات 
الصفات لله تعالى » وبقيام الأمور الاخحتياريةء کما ذکرنا کلامم في غير هذا 
الموضع . وهو اختيار .أ بى البركات صاحب «المعتبر».. ومن قال إِئه خالف. أكثر 
القلاسفة فمراده المشّائين. وأما الأساطين ھۇلاء 2 E‏ پدل علي هذا 
الأصل» كما هو مذكور في موضعه. .. , .٠‏ 
وهن أعظم صفات العقل مغرفة اانا والاخصلاف. فإذا رى ا 
المتماثلين علم أن هذا مثل 'لهذاء فجعل حكمهما واحداًے كما إذا. رأى الماء والماه 
والتراب والتراب والهواء والهواءء ٹم حکم بإلحكم الكلي على القدز المشترك. وإذا 
حکم على بعض الأعيان ومتّله بالنظير وذكر المشترك. کان أحسن في . البيان. فهذا 
«قياس الطرد». وإذا رى المختلفين كالماء والتراب فرق ینهما. وڌا «قیاس 
العكس» . 

وما مر الله به من الاعتبار في کتابه یتناول «قياس و«قیاس الک فاته 
لما آهلك المكذبين للرسل بتكذيبهم كان من الاعتبار أ ن يُعلم أت من فل ماٴفعلوا 
آصابه ما أصابهم» فيتقي تكذیب الرسل حذرا من العقوبة» ودا قياس الطرد». 
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ويعلم أن من لم کات الرسل بل أتبعهم ل يصيبه (Y‏ ما أصاب هؤلاء» وهذا 
«قياس العكس» وهو المقصود من الاعتبار U‏ فان المقصود أن ثبت في 
الفرع ي لاف نظيره . والاعتبار یکون بهذا وبهذا. قال تعالی : : إلقد 
کان في تَصَصهم عير أأولي الألبات و“ وقال: وقد کان لکم آیةٌ في فتين التقتا 
ن اتل في سیل لله وأخری کافرة برونهم لبهم أي العين واله يوید بنصره من 
يشاء إن في ذلك رة لاولیٰ الأبصار ي . 
الميزان المنزل من الله هو القياس الصحيح ؛ 

وقد قال سبحانه وتعالی : اله الذي أنزل الكتب بالحق والميزان 04 . و 
«إلقد رسلنا رسلا بالبيشتِ وأنزلنا معهم الكِتدبَ والميزانَ ليقو الناس e‏ 
و«الميزان» يفسره السلف بالعدلء ویفسره بعضهم بما یوزن به وهما متلازمان . وقد 
أخبر أنه أنزل ذلك مع رسله كما أنزل معهم الكتاب ليقوم الناس بالقسط. 

فما يعرف به تماثل المتماثلات من الصفات والمقادير هو من «الميزان»» 
وكذلك ما" يعرف په اختلاق المختلفات. فمعرفة أن هذه الدراهم أو غيرها من 
الأجسام الثقيلة بقدر هذه تعزف بموازينهًا. وكذلك معرفة أن هذا الكيل مشل هذا 
یعرف بمیزائه» وهو. المكاييل وكذلك معرفة ة أن هذا الزفان. مثل هذا الزمان يعرف 
بموازينه التي' يقدّر بها الأوقات كما يعرف به الظلال» وكمابجَري من ماء ورمنل 
وغير ذلك. ' وكذلك معرفة. ة أن" هذا )۳٦ ٤(‏ بطول هذا یعرف بمیزانه» وهو الذراع : فلا 
بد بين كل متماثلين من قدر مشترك كلي يعرف به أن أحدهما مثل الآخر. 

1 فكذلك الفروع المقيسة على أصولها في الشرعيات والعقليات تعرف بالموازين 
المشتركة بينهماء وهي الوصف الجامع المشترك الذي يسمى «الحد الأوسط». فإِنا 
إذا علمنا أن الله حرم مر العنب لما ذكره من أنها تصد عن ذكر الله وعن الصلوة 
وتوقع بين المؤمنين العداوة والبغضاء» ثم رآینا تبيذ إلجبوب من الحنظةء والشعيرء 
والرز» وغير ذلك» يماثلها في المعنى "الكلي المشترك الذي هوٴعلة التحريم» گان 


(۱) يوسف ۲ / ١آ١.‏ . 
(۲) آل عمران ۳ / ۱۳ . ` 
(۳) الشوری ٤۲‏ / ۱۷ . 

` ۴١ / ٠۷ الحديد‎ )٤( 
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هذا القدر المشترك الذي هو العلة هو الميزان التي نزلها الله في قلوبنا لنزن بها هذا 
ونجعله مثل هذاء فلا نفرَق بين المتماثلين . والقياس الصحيح هو من العدل الذي أمر 
الله تعالی به. 

ومن عَلم الكليات من غير معرفة المعيّن فمعه الميزان فقطء والمقصود بها وزن 
الأمور الموجودة في الخارج . وإلاً فالكليات لولا جزيتّاتها المعينات لم يکن بها 
اعتبار» كما آنه لولا الموزونات لم يكن إلى الميزان من حاجة. ااه اا اخ 
آحد الخووتن واعتبر بالآخر بالمیزان کان آتم في الوزن من آن يکون الميزان» وه 
الوصف المشترك الكلّي في العقل» أي شيء حضر من الأعيان المفردة وزن بها . فان 
هذا یضاً وزن )۳٠۵(‏ صحیح ؛ وذلك أحسن في الوزن . فإنك إذا وزنت بالصنجة) 
قدراً من النقدين» ثم وزنت بها نظيره والأول شاهد والناس يشهدون أن هذا وزن به 
هذا فظهر مثله أو أكثر أو أقل» کان أحسن من آن يوزن أحدهما في مغيب الآخر. فإنه 
قد ڀظن ان الوازن لم يعدل في الوزن كما بعذل [ذانوز نها معا فان هذا يتر بان 
یوزلك أحدهما بالآخر بلا صنجة . وهكذا الموزونات بالعقل . 


وقد بسطتا الكلام في هذا في غير هذا الموضع› ونا أن القياس الصحيح هو 
من العدل الذي آنزله» وأنه ا يجوز قط آن يختلف الكتاب والميزان. فلا يختلف 

تص ثابت عن الرسل وقياس صحيح لا قياس شرعي ولا عقلي . ولا جور فط ان 
الأدلّة الصحيحة النقلية تخالف الأدلة الصحيحة العقلية› وان القياس الشرعي الذي 
روعيت شروط صحته يخالف نصا من النصوص. ولیس في الشريعة شيء على 
خلاف القاس الصحيح › > بل على خلاف القياس الفاسدء كما قد بسطنا ذلك في 
مصتف() مقردء وذکرنا في کتاب «درء تعارض العقل والنقل» . . ومتی تعارض في ظن 
الظانَ الكتاب والميزان - النص والقياس الشرعي أو العقلي - فأحد الأمرين لازم : إما 
فساد دلالة ما احج به من النص»ء إِمّا بان لا یکون )۳٣٣(‏ ثابتاً عن المعصوم» ولا 
یکون دالا على ما ظنه؛ أو فساد دلالة ما احتج به من الاس را کان قرعا او 
عقلياً - بفساد بعض مقدماته أو كلها لما يقع في الأقيسة من الألفاظ المجملة المشبهة . 


)0 العصنجة: الوزن أو المثقال الذي يوزن به. قال في «لسان العرب»: وصنجة الميزان وسنجته 
قارسي معرب» وقال ابن السكيت: لا يقال «سنجة»_ اه. قال قي «الصراح» : صنجة 
الميزان: سنك ترازوء ولا تقل بالسين . 

: (۲) لم نطلع على على بيان هذا المصنف. لعلّه القياس في الشرع الإسلامي . 
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وأبو حامد ذکر في «القسطاس المستقيم» الموازين الخمسةء > وهي منطی اليونان 
بعينه غير عبارته . ولا يجوز لعاقل ن يظن أن الميزان العقلي الذي أنزله الله هو منطق 
اليونان لوجوه . أحدها: إن الله أنزل الموازين مع كتبه قبل أن يخلق اليونان من عهد 
نوح» وإبراهيم » وموسى » وغيرهم » وهذا المنطق اليوناني وضعه أرسطو قبل 
بثلشمائة سنة . فكيف كانت الأمم المتقدمة تزن بهذا؟ الثاني : إن متنا آهل اللإسلا 

ما زالوا یزنون بالموازین العقلية ولم يسح سلفنا بذكر هذا المنطق اليوناني» انما 
ظهر في الإسلام لماعُرّبت الكتب الرومية في دولة المأمون أو قريباً منها . الثالث: إنه 
ما زال نظار المسلمين بعد أن عرب وعرفوه يعیبونه ويذمونه» ولا يلتفتون إليه ولا إلى 

أهله في موازينهم العقلية والشرعية . 

ولا يقول القائل «ليس فيه مما انفردوا به إلا إصطلاحات لفظية » وإلا e‏ 
العقلية مشتركة بين الأمم». فإنه ليس الأمر كذلك» بل فيه معان كثيرة فاسدة. ثم هذا 
جعلوه ميزان الموازين العقلية التي هي الأقيسة العقلية» وزعموا أنه «آلة قانونية 
تعصم )۳٣۷(‏ مراعاتها الذهن أن يزل في فكره». وليس الأمر كذلك. فإنه اا 
الميزان إلى ميزان لزم التسلسل . وأيضاً فالفطرة إن كانت صحيحة وَزنت بالميزان 
العقلى» وإن كانت بليدة أو فاسدة لم يزدها المنطق _ لو كان ا - إل بلادة 
وفساداً. ولهذا يوجد عامة من يزن به علومه لا بد أن يتخبط ولا يأتي بالأدلّة العقلية 
على الوجه المحمود. ومتى أتى بها على الوجه المحمود أعرض عن اعتبارها بالمنطق 
لما فيه من العجرفة والتطويل» وتبعيد الطريقء وجعل الواضحات خقيات» وكثرة 
الخلط والتخليط . 

كل قياس في العالم يمكن رده إلى «القياس الاقتراني» 

فإن قیل: ما ذکرته من أن «قياس الشمول» یرجم إلى «قياس التمثيل» يتوجه في 
«قياس الاقتراني» دون «الاستثنائي»» فان «الاستئناڻي» ما تكون النتيجة أو نقيضها 
مذكورة فيه بالفعل بخلاف «الاقتراني»» فإ النتيجة إنماهي فيه بالقوة . و«الاستٹنائي» 
ملف من «الشرطيات المتصلة»» وهو التلازم› ومن «المنفصلة»» وهو التقسيم . ولا 
ريب أل الحد الأوسط في «الاقتراني» يمكن جعله الجامع المشترك في «القياس 
التمثيلي» بخلاف «الاستشنائي» . قيل: الجواب من وجوه. 

منها أن «التلازم» و«التقسيم» إذا قيل «هذا مستلزم لهذاء حيث وجد وجد»» 
فإ هذا قضية كليةء فتستعمل على وجه «التمثيل»» وعلى وجه )۳٦۸(‏ «الشمول» بان 
يقاس بعض أفرادها ببعض ويجعل القدر المشترك هو مناط الحكم . وكذلك إذا قيل 
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دا ا کنا وا کدا هی ايا كل بن بض ,الكل وبصي «الشمرل. 
ولهذا كانت الأحكام الثابتة بصيغة العموم يمكن استعمال «قياس التمثيل» فيها بأن 
يقاس بعض أفرادها ببعض» ويجعل المعنى المشترك هو مناط الحكم . 

ومنها أن کل قياس في العالم يمکن رده إلى «الاقتراني». فإذا قيل بصيغة 
الشرط «إن كانت الصلوة صحيحة فالمصلى متطهر» أمكن أن يقال «کلٴ مصلل فهو 
متطهر»» ون يقال «الصلوة مستلزمة الطهارة» . ونحو ذلك من صور القياس الاقتراني . 
والحد الأوسط قيه أن استثناء عين المقدم ينتج عين التالي» واستثناء نقيض التالي ينتج 
نقیضس المقدم . وهذا معنى قولنا «إذا وجد الملزوم وجد اللازم» وإذا انتفى الاه 
انتفقى الملزوم»» فإ المقدم هو الملزوم والتالي هو اللازم . وهکذا کل شرط وجزای 
فالشرط ملزوم والجزاء لازم له 

وهذا إذا جعل 'بضيغة «الاقترانيء فقيل «هذا مصل؛ وکر مصل متطهرء فهذا 
متطهّر» أو قبل «هذا ليس بمتطهّر» ومن لا يكون متطهراً ليس بمصل» فهذا ليس 
خضل والقضية الكلية فيه أن «کل مصل متطهر» وان و 
بمصل» . فالسالبة والموجبة كلاهما كليتان : وهذه الكلية معروفة بنص الشارع › ليست 
مما عرفت بالعقل. ولو كانت مما تعرف بالعقل المجرد لعرفت ب «قياس .التمثيل»» 

مع نها تصاخ ب «قياس التمثيل» فیقال «هذا مصلء فهو متطهر کسائر المضلين»» أو 

ا لیس بمتطټّر» (۳1۹). فليس بمصل کسائر من اليس بمتطهرهء ثم يبن أن 
الجامح المشترك مستلزم للحكم كما في الأول. 

وكذلك «الشرطي المنفصل» الذي هو «التقسيم والترديد»ٍ إذا قيلي «هذا إا أن 
یکون شفعاً أي وترأً» ونحو ذلك» قیل «هذا لا یخلو من کونه شفعا أو وتراًء ولا يجتمع 
هذا وهذا ا وهو شفع فلا يکون وتراً» أو «هو وتر فلا یکون شفعاً» .. وهذه القضية 
معلومة بالہديهة» لکن تصور آفرادها آبین من تصورکلیتهاء > فلا یحتاج شي ء من آفرادها 
ان پبين بالقياس الكلي المنطقي . فاته آي شيء علم انه شفع علم آنه ليس بوتر بدون 
أن یوزن بأمر کلّي عنده [و]. لا بقیاس على نظيره . فلا يحتاج أن يقال «وكل شفع 
فلیس بوتر» أو «کل وتر فليس بشفع» . 

وهذا كما تقدم التنبيه عليه أن ما يثبتونه بالقضايا الكلية: تعلم مفرداتها بدون تلك 
القضايا بل وتعرف بدون «قياس التمثيل» . ETT‏ 
انه لیس بابیض پدون أن يقال «کل آسود فإِنه لیس بأبیض». وهذه الكلية من أن كل 
أسود لا يكون أبيض يعرف بڊون أن يعرف أن «کل ضدّین لإ يجتمعان». ولو أثبت 
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تلك المعينات بهذه الكلية لاحتيج أن يبن أنهما ضدّان» فإنه لا يعلم أنهما ضدّان 
ج یعلم آنهما لا يجتمعان. وإذا علم أنهما لا يجتمعان أغنى ذلك عن الاستدلال 
عليه بکونهما ضدّین . 


فعلم ان لا الكأي - لا من الأنواع ولا من 
الأعيان المعينة بهء بل العلم بها أبين من العلم بهذه الكلية . بل إذا أرادوا أن يثبتوا أن 
الضدين ل يجتمعان قالوا: المراد بالضدين ( ١‏ ) هما الوصفان الوجوديان اللذان لا 
يجتمعان في محل واحد» کالسواد والبياض . فیعود الأمر إلى تعريفهم مرادهم بهذا 
اللفظ. وأمًا بيان ما دل عليه من المعاتي المعقولة فلا يحتاج إلى الاستدلال عليه 
بالكلي . وكذلك في اللقيضين› وكذلك في الشرط والمشروط» والعلّة والمعلول» 
وار هاه الأمور الكلية. 

إبطال القول باقتران العلّة والمعلول قي الزمان 


ولهذا من لم يحكم معرفة هذا وإلا التبست عليه المعقولات ودخحل عليه 
غلطهم - سواء كانوا قد غلطوا هم في التصورء ا أو كانوا 
يقصدون التغليط» » كما يفعله بعضهم . 

مثال ذلك أنه إذأ قي لهم في مسألة حدوث العالم: «كيف يكون العالم ف 
مصترغاً للرب وهو مساوق له ازل وأبداء مقارن له في الزمان؟ هذا مما يعلم فساده 
بضرورة العقلء فان المفعول لا یکون ارا للفاعل في الزمان» قالوا: «بل هذا 
ممکن. وهو أن قم العلَة على المعلول تقدّماً عقليا لازماً كتقدّم حركة اليد على 
حركة الخاتم الذي فیهاء وتقذم الشمس على الشعاع» وتقدَّم الحركة على الصوت 
الناشىء عنها» . E‏ إن کان ممن تكلم في العلَّة والمعلول المذكور في الصفات 
والأحوالء وهو يقول'«العلم عل كون العالم عالمأً» كما يقوله مثبتوا الأحوال من التظار 
كالقاضي ابي بکر» ٠وأبيالمعالي‏ في أول قوليه» والقاضي أبي يعلى » وأمثالهم . فاه 
قد الف أن العلّة والمعلول متلازمان مقترنان» فلا يستنكر )۳۷١(‏ مثلل هذا هنا . 

ولهذا غلط بسبب متابعتهم في هذا طوائف من الفقهاء في الفقهء > كأبي المعالي 
زأتباعه أبي حامد والرافعي() وغیرهم : : فاڌعوا. شيا جالفوا فيه جمیع ا الفقه 


)۱( الرافعي : هو الإمام أبو القاسم عبد الكريم بن محمد بن عبد الكريم بن الفضل بن الحسن 
القزويني الرافعي» مجتهد زمانه في المذهب الشافعي» توفى سنة ۲۳٠.ه.‏ من أكبر تصانيفه = 
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المتقدّمين من أصحاب الأئمّة الأربعة وغيرهم» ولم يقله الشافعي ولا أحد من أئمة 
آصحابه» ولا غيرهم . . وهو آنه إذا قال لامرآته «إذا شربت» أو نيت أو فعلت كذا 
فانت طالق»» وقصده أن يقع بها الطلاق إذا وجد ذلك الشرط› أو قال «إذا أعطيتني 
ألفاً فأانت طالق»» أو قال «إذا طلقتك فأنت طالق طلقة أخری»» أو «إذا وقع عليك 
طلاقي فانت طالق»ء أو قال مثل ذلك في الجتق› فزعموا أن الحكم المعلّق بشرط ۔ 
يقع هو والشرط معا في زمن وأاحد بناءُ على أن الشرط علة للحکم› والمعلول يقارن 
العلة في الزمان. 

وهذا خحطا شرعاًء ولغةًء وعقل. ما الشرع» فإنَ جميع الأحكام المعلقة 
بالشروط لا تقع شيء منها إلا عقيب الشروطء لا تقع مع الشروط . والفروع المنقولة 
عن الأئمة تبين ٠‏ ذلك . وما لغة فإن الجزاء عند أهل اللغة يكون عقب الشرط وبعدهء 
ولا يکون a‏ الشرط في الزمان . ولهذا قد يكون الجزاء مما يتأخر زمانه» کقوله 
تعالی : من يَعْمْل مقا ذَرّة حيرا بره # ومن يعمل لقال ذرّةٍ شرا يره ٠)‏ وفي 
النذر إذا قال « إن شفی الله ی ت ی ا سی 
الشقاءء لا مقاراً للشفاءء ولا في زەن (۳۷۲) الشفاء E‏ إذا قال «إن سلم الله 
مالي الغائب»ء وكذلك إذا قال «من رد عبدي الآبق» أو «بنىْ لي هذا الحائط» ونحو 
ذلك . وأيضاً فهذا يذكر بحرف الفاءء والفاء للتعقيب بون يكون الثاني عقيب 
الأؤلء لا معه. وأَمَّا عقلاء فلأنٌ الأول هنا كالفاعل الموجب للثاني . ولا يعرف قط 
أن الفاعل يقارته مفعوله. 

وما ذکروه من اقتران العلة العقلية لمعلولهاء ک «العل و«العالمية»» فجوابه 
أنه عند جماهير العقلاء ليس هنا علَة ومعلول» بل ر بل العلم هو العالمية . وهذا مذهب 
جمهور نظار آهل السنة والبدعة» وهو نفي الأحوالء فلا علَّة ولا معلول. وإن جعلت 
المعلول «الحكم بكونه عالماً» و«الخبر عنه بکونه عالماً» فهذا قد يتاخر عن العلم . 
وعلى قول من أثبت الحال هو يقول: إنها ليست موجودة ولا معدومة» فليست نظير 
المعلولات الوجودية . 


الشرح الكبير المسمّى «فتح العزيز في شرح الوجيز- للغزالي». قال النووي: لم يصلّف في 
مذهب الشافعي أكمل من كتاب الرافعي . طبع إلى باب الإجارة من البيوع في مجموعة ثلائة 
كتب» هي «المجموع شرح المهذب» للنووي و«فتح العزيز» هذاء و«التلخيص الحبير في 
تخریج أحادیٹث الراقعي الكبير» لابن حجر العسقلاني» بمصر سنة ۴ ۱۳۰٣۲‏ هھ فی 
۲ مجلداً کبیراً ولم یتم . 
)١(‏ الزلزال ٩٩۹‏ / ۷ ۸. 


وأيضاً فهؤلاء يقولون: إن العالم فاعل للعالميةء ولا هو جاعل العالمية. ولا 
هذا عنده من باب تأثير الوجود کالأسہاب والعلل . فن کونه عالماً لازم للعمل بما يازمٍ 
العلم أنه علم» ليس هذا مثل كون قطع الرقبة سيباً للموت» ولا کون الأكل سببا 
للشبع » من الأسباب التي خلقها الله . فكيف بالأسباب التي يصنعها العبادء كقوله «إذا 
زنیت فانت طالق»؟ فهنا علق حادئً بحادث» وحكم بكون ذلك الأول سبباً للثاني . 
فاين هذا من العلم والعالمية؟ وإنّما غرهم الاشتراك في لفظ «العلة». 


وكذلك المتفلسفة› (۳۷۳) ليس في جميع ما مثلوا به عل فاعلة قارنت مفعولها 
في الزمان . فحركة اليد ليست هي الفاعلة لحركة الخاتم» بل المحرك لهما واحد. 
ولكن حركتهما متلازمة لاتصال الخاتم باليدء كحركة بعض اليد مع بعض» کما يقال 
«حرکت يدي فتحرك الخاتم»» وکما يقال «حرکت كفي فتحرٌّکت أصابعي»» ولیست 
حركة الكف فاعلة لحركة الأصابع . وإن قدر أنها بعدها لم يُسلم اقترانهما في الزمان» 
بل تکون کأجزاء الزمان المتصل بعضها ببعض»› فإنه لا فصل بينها وإن كان الجزء 
الثاني متصاد بالأوّل. كذلك أجزاء الحركةء كحركة الظل وغيره كل جزء منها 
یحدث بعد الآخر وفي الزمان الذي يلي حركة الجزء الأول . فما أن يقال «الحركتان 
وجدتا اء وإحدأهما فاعلة للأخرى» فهذا باطل . 


وأيضاً فان المعروف أنه إذا قل «حركت يدي فتحرك خاتمي أو المفتاح في 
كمي» ونحو ذلك إذا تحرّك بحركة تخصه مثل أن يكون الخاتم ملقی » فإذا حر يده 
علق في يده فتحرك. وهذه الحركة بعد حركة اليد في الزمان. ونا إذا كان الخاتم 
متصاد بالإصبع ثابتاً فيهاء وإنّما يتحرك كما تتحرك الأصابع» فالمحرك 
وأحد. ولو کان الإإنسان ناثماً آو متا فرفع رل يده وفیها الخاتمء كانت آیضا 
متحرّكة بحركة اليده وهي حركة واحدة شملت الجميع لاتصال بعضه ببعض . . ليس 
هنا حركتان إحداهما سيب الأخرى» فضلا عن أن تكون فاعلة لها. ومن قال في مثل 
هذا «حركت يده فتحرك خاتمه» فإتما هو کقوله «فتحرکت اليد , فإنما يريد بذلك أن 
الحركة شملت الجميع› ولم برد بذلك أن حركة اليد كانت سيب للحركة الأولى ‏ . ولا 
نعرف عاقلا يقول هذا ويقصد هذا. وإن قَدّر أنه وجد فليس قوله حجة على ساثر 
العقلاء . ومن رفع يد ميّت أو نائم وفيها حاتم لم تكن حركة بعض ذلك سببا لبعض» 

بل الجميع موجود في زمان واحد وسبب واحد. 


قبطل أن يڪون في الوجود سبب يقارن مسببه في الزمانء بل لا يکون إلا قبله. 
فكيف بالفعل المستقل؟ ا الذي يقارن الشيء ف فيي الزمان شرطه . وتقذم الواحد 
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على الاإثنين هو من هذا البابء لاأ من باب تقدم الشرط على المشروط. . . وحركة 
الخاتم مع اليد هي من باب المشروط مع الشرط ليست من باب المفعول مع 
الفاعل. ولكن لفظ «العلة» فيه إجمال'. 

وكذلك الصوت مع الحركة . فإ الصوت يحدث عقب الحركة» وغايته أن 
يكون معها كالجزء الثاني من الحركة مع الأول والحركة.المتصلةء والزمان المتصل» 
ليس بعضه مع بعض في الزمان . الصوت مع الحركة أن تكون كذلك . وكذلك 
الشعاع مع ظهور الشمس. > مع ان انس السك نام اشا بل الشعاع يحدث 
في الأرض إذا قابل الشمس ما ينعكس الشعاع .عليه . وكذك الحركة ليست هي الفاعلة 
للصوت. ولكن الشمس شرط في الشعاع» والحركة شرط في الصوت . 

وآمّا الفاعل یبدع )۳۷٤(‏ مفعوله ویکون مقارتاً له في الزمان فهذا لا يوجد قط . 
ولكن لفظ «العلَة» فيه إجمال. ف «العلة الفاعلة» شي ء٠‏ و«العلة التي هي شرط» شيء 
آخر. والشرط قد يقارن المشروط في زمانه. بخلاف الفاعل»› فإنه لا بد آن یتقدم فعله 
على المعين. وإذا قر أنه لم يزل فاعلاً فكل جزء من أجزاء الفغل مسبوق بجزء 
ان وإن کان نوع الفعل لم يزل فلا يتصور أن يكون فعله (لعله : فعل) أو مفعول 
معین مع الله او وإن قيل انه لم یزل فاعلا بمشیتته فدوام نوع الفعل شيء» 
ودوام الفعل المعين والمفعول المعيّن شيء آخر. 

والذي آرت هة الرسل»› ودلت عليه العقول» واتفق عليه جماهیر العقلاء ء من 
الأوّلين والآحرينء أن الله خالی کل شيء٠‏ وان کل ما سواه فهو مخلوق له وکل 
مفخلوق محدذثٹ مسبوق بالعدم . وأمَا تغيير هؤلاء اللفظ «المحدّث) وقولهم إن انقول 
«إتّه محدث حدوثا ذاتیاً بمعنی أنه معلول» فهذا من تحريف الكلم عن مواضعه . فن 
«المحدث» معلوم آنه قد کان بعد ان لم يکن» وا مفعول آحدثه محډث إحداثا. وما 
لم يزل ولا يزال فلا يسميه أحد العقلاء في لغة من اللغات فا بل ولا يقول 
آحد من العقلاء أته «مفعول» «مصنوع» «مخلوق»» ولا يقول آجد انه ایک يمکن 
وجوده ویمکن عدمه» إل هذه الشرذمة من الفلاسفة. 


الميزان العقلى هو المعرفة الفطرية للتماثل والاختلاف 
وهذه .الأمور مبسوطة في مواضعهاء وإنما المقصود هنا أنهم إذا عدلواعن 


)0 ا ا ا e‏ غير مرتبطةء وهي «وأمًا تقدَم الفاعل المعلول فهو تقَدَم الفاعل»ء 
)1( 0 هذه ا لا يهر لها هة ن هذا المحل» وتکرّرت بعد أسطر مع المناسية. 


1. 


المعرفة الفطرية العقلية | للمعينات إلى أقيسة (۳۷۵) كلية وضعوا ألفاظها وصارت 
مجملة تتناول حقاً وباطلا حصل بها من الضلال ما هو ضد المقصود من الموازينء 
وصارت هذه الموارين عائلة ٠“‏ عادلة» وکانواٍ فيها من المطففين الذين #إذا اكتالوا 
على الناس يستوفون * وإذا كالوهم أو وَرَنوهُم يُحسرون4٠.‏ وأين البخس في 
الأموال من البخس في العقول والأديان؟ مع أن أكثرهم لا يقصدون البخس» > بل هم 
بمنزلة من قد ورث موازين من أبيه يزن بها تارة له وتارة عليه» ولا يعرف أهي عادلة أم 
عائلة؟ 

والميزان التي أنزلها الله مع الكتاب حيث قال اله تعالى : الذي أنزل الكتتب 
بالحق والمیزان › وقال : لقد أرسلنا رسلنا بالبيشت وأنزلنا معهم الكتثب والميزان» هي هي 
ميزان عادلة تتضمن اعتبار الشيء ء بمثله وخلافه» فيسوي بین المتماثلين ويفرق بين 
المختلفين بما جعله الله في فطر عباده وعقولهم من معرفة التمائل والاختلاف . 

فإن قيل : إذا كان هذا مما يعرف بالعقل فيكف جعله [الله] تعالی مما أرسلت به 
الرسل؟ قيل: لأن الرسل ضربت للناس الأمثال العقلية التي يعرفون بها التماثل 
والاختلاف . فإِنْ الرسل دڵت الناس وأرشدتهم إلى ما به يعرفون العدل» ويعرفون 
الأقيسة العقلية الصحيحة التي يستدل بها على المطالب الدينية . فليست العلوم النبوية 
مقصورة على مجرد الخبر» كما يظنٌ ذلك من يظته من اهل الكلام» وا 
يعلم بالعقل قسيماً اللعلوم النبوية. بل الرسل - صلوات الله عليهم - بيّنت اللوم 
العقلية التي بها يتم دين الناس علماً وعملاء وضربت الأمثال. فكملت الفطرة بما 
نبهتها عليه وأرشدتها مما كانت الفطرة معرضة عنه» أو كانت الفطر )۳۷١(‏ قد فسدت 
بما حصل لها من الآراء والأهواء الفاسدة فآزالت ذلك الفساد وبيّنت ما كانت الفطرة 
معرضة عنه» حتى صار عند الفطرة معرفة الميزان التي أنزلها الله وييّتها رسله. 

والقرآن ا من هذا. يبين الله الحقائق بالمقاييس العقلية والأمثال 
المضروبة» ويبين طرق التبوية بين المتبانلين والفرق بن الاين ور على 
من يخرج عن ذلك» كقوله: آم خيب الذين اجترځوا السيئات أن نجعَلهم 
کالذین ءامنوا وعملوا الصلحت سواءٌُ محیاهم ومماتهم ساء ما يحکمون ه0 . 
وقوله : «أَقنجُعَلٌ المسلمين كالمجرمين * ما لكم كيف تحكمون4". هذا حكم 
(۱) المطففین ۸۳ / ۲ -۳. 
(۲) الجاثية .۲١ / ٤٥‏ 
(۳) القلم .۳٣ ۳٣ / ٦۸‏ 


۲١ 


ثر» لا عادل» فإ فيه تسوية بين المختلفين . وقال: أم نجعل الذين آمنوا وعملوا 
الصللحلت كالمفسدين في الأرض أم نجعل المتقين كالفجًار4). ومن التسوية بين 
المتماثلين قوله : واكفاركم خير من أولتكم أ كم برآءة في الرَبر 4< . وقوله: ام 
جم آن تدخلوا الجتة وهُا اکم مَل الذين خلوا من ن يکم مَسَتَهْمْ ۾ الْبأساء 
والضرًآء وَرْلرلوا. 


والقرآن مملوء ء من ذلك» لكن ليس هذا موضعه. واا المقصود د التنبيه على 

جنس الميزان العقليء وأنھا حیٌ كما ذكر الله في کتابه . وليست هي مختصة بمنطق 
لیران وإن كان فيه قسط منها. بل هى الأقيسة الصحيحة المتضمنة التسوية بين 
المتماثلين والفرق بين المختلفين» سواء صي ذلك بصيخة «قياس الشمول» أو بصيخة 
«قياس التمثيل». وصيغ «التمثيل» هي الأصل وهي أكمل» والميزان: القدر 
المشترك. وهو الجامع » وهو الحد الأوسط. 


وإنزاله تعالى (۳۷۷) الميزان مع الرسل كإنزاله اللإيمان - وهو الأمانة - معهم . 
الات لمل بھی کیا ال ا : إوكذلك أُوَحَيْنا ليك روحاً من أمرنا ما 
كنت تدري ما الكتلبَ ولا الإيمان وَلْكنْ جَعلنة نورا نهدي به من نشاء من عبادنا 
وإنك لتهدي إلى صراط مستقيم )0 . وفي الصحيحين عن حَدَيمَةٌ بن اليمّان قال: 
حدّثنا رسول اله اة حديشين قد رأيت أحدهما وأنا أنتظر الآخر. حتثنا أن الأمانة نزلت 
في جدړ قلوب الرجالء فعلموا من القرآن وعلموا من الستة». وحدَّثنا عن رفع 
الأمانةء قال : «ینام اا د َيل أثرها مثل [أثر] 
الوكت . ثم ينامع الرجل النومة فتقبض الأمانة من قلبه» فیظل أثرها مثل [أثر] 
المجل كجُمر دَخرَجَتةُ على رجلك فنفط» فتراه منتبرا ا 
في هذا الحديث أن الأمانةء التي هي الإيمانء أنزلها في أصل القلوب فإِنَ الجْذر 
هو الأصل. وهذا إنما كان بواسطة ااا ا فسمع ذلك» 1 


(۱) ص ۳۸ / ۲۸. 

. ٤۳ / ٥٤ القمر‎ )۲( 

.۲٠٤ / ۲ البقرة‎ )۳( 

.٥۲ / ٤۲ الشورى‎ )٤( 

(ه) الحدیث آخرجه الشيخان كما قال رحمه الله . وله بقية لم يذكرهاء أخحرجه البخاري بتمامه في 


۲۲ 


ألْهَمّ الله القلوبَ الإيمان وأنزله في القلوب. 

وكذلك أنزل الله سبحانه الميزان فى القلوب لما بينت الرس العدل وما يوزن به 
عرفت القلوب ذلك. فانزل الله على القلوب من العلم ما تزن به الآمور حتّى تعرف 
التماثل والاختلاف› وتضع من الآلات الحسية ما يحتاج إليه في ذلك» کماوضعت 
موازین النقدين› وغير ذلك . وهذامن وضعه تعالى الميزان. قال تعالى : 
إوالسماة رفعها ووضع الميزان # ألا فوا في الميزان # وأقيموا الوزن بالقسط ولا 
وا والميزان 4( . قال کثیر من و هو «العدل»» وقال (۳۷۸) بعضهم 
«ما یوزن به ویعرف العدل». وهما متلازمان . 


الوجه الثامن 

إهم كما حصروا اليقين في الصورة القياسية حصروه في المادة التي ذكروها من 
القضايا الحسيات» والأوليات. والمتواترات. والمجربات» أو الحدسيات. ومعلوم 
أن لا دليل على نفي ما سوى هذه القضاياء كما تقدَم التنبيه عليه . 

ثم مع ذلك إا اعتبروا في «الحسيّات» و«العقليات» ورا ما جرت العادة 
ll‏ بني آدم فيه» وتناقضوا في ذلك. وذلك أن بني آدم آنا یشترکون كلهم في 

بعض المرئيات وبعض المسموعات . فإنهم كلهم يرون عين الشمس» والقمر»› 
الا ويرون جنس السحاب. والبرقء وإن لم يکن ما رآه هؤلاء من ذلك هو ما 
يراه هؤلاء . وكذلك ي SS‏ وما ما يسمعه بعضهم من كلام 
بعض وصوته فهذا لا يشترك بنو آدم في عینه» بل کل قوم يسمعون ما لم يسع 
غیرهم . . وكذلك أكثر ا فإنه ما من شخص ولا آهل درب ولا مدينة» 8 
إقليم» إلا ويرون من المرئيات ما لا يراه اغیرهم» وأمَّا الشم» والذوق» واللمس. 
فهذا لا يشترك جميع الناس في شيء معين فيه بل الذي يشمونه هؤلاء ویذوقونه 


= «الرقاق» وفي «الفتن» ببعض الاختلاف في اللفظ . و«الوكت»: سواد في اللون من «وكت 
الكتاب : نقطه». ودالمجل»: أثر العلم في الكف»ء وهو كون الماء بين الجلد واللحم من كثرة 
العمل . و«نفط» : صار منتفطاًء وهو «المنتبر . يقال : : «انتبر الجرح وانتفط) إذا ورم وامتلا ماء. 
واستعمل «نفط» بالتذكير للرجل باعتبار «العضو» . 

.٩-۷ / ٥٥ الرحمن‎ )۱( 
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ویلمسونه لیس هو الذي يشمّه ویذوقه ویلمسه هؤلاء. لکن قد يتفقان في الجنس لا 
Sa r CEE Ss‏ 

وكذلك ما يعلم بالتواتر» والتجربة» والحدس. فاته قل يتواتر عند ھؤلاء 
ویجرّب هؤلاء ما لم یتواتر عند غیرهم ولم جربو . ولكن قد يتفقان في الجنس» كما 
يجرب قوم بعض الآدوية ویجرب الآخحرون جنس تلك الآدوية فيتفق في معرفة 
الجنس› لا في معرفة عين المجرب . 

(۳۷۹) ثم هم مع هذا يقولون في المنطق : إن المتواترات» والمجربات» 
E‏ حص بمن فلا يقوم e‏ على 0 فيقال 2 
أكثر . فإِن الخبر المتواتر اقل شاد کر وکر اندزو ن وڈ يشترکون في سماعه 
مح العدد الكثيرء لا سيّما إذا كان العدد الكثير مئين وألوفاً فبطائفة من هؤلاء 
العلم المتواتر. فإذا نقل ھۇلاء لقوم» وھۇلاء لقوم» وحصل العلم المتواتر لمم لا 
یحصی عددهم إل الله . بخلاف ما يدرك بالحواس فإنه يختص بمن أحسه. فإذا قال 
«رأیت» أو (سمعت» أو «ذقت» آو «لمست» أو «شممت» فکیف یمکنه آن يقم من هذا 
برهاناً علی غیره؟ واوقدر اه تاز ي e‏ 
ول المتواتر مختض بالحسيات . فلا يقوم ره البرهان 2 المنازې فالحسیات 
اتتتصاصاًء فیازمِ آن لا ا بها برهان على المنازع ولیس في الحسّيات أكثر 

شتراكاً من «الرؤية» فان الناس يشتركون في رؤية رار الملةء کالشمس والقمر 
کک ولکن مواد البرهان لا يختص بذلك. 

وإن قالوا: «الحسيات تحصل [ب] الاشتراك في جنسهاء كاشتراك الناس في 
معرفة الألوان » والطعوم » والروائح › والحرارة» والبرودةء وإن لم یکن عين ما آحسه 
هؤلاء هو عين ما آحسه هڙلاء » لکن اث شتراكا في الجنس » قیل : والمتواترات (۳۸۰۹) 
والمجريات قد ي ا . بل وجود الشبع والري عقيب الأكل 
والشرب هو من المجريات» والناس ي يشترکول في جنسه . وكذلك وجود اللذة 
بذلك ¢ وبالجماع وغیر ذلك بما إذا فعله الإإنسان وجود عقیبه آثراً من الآثار » ثم ر 
يتكرّر ذلك حتى يعلم أن ذاك سبب هذا الأثر . فهذا هو التجربيات . 

والقضايا الظنية أصلها التجربيات» وهو من هذا الباب. فن المراد أنه إذا 
استعمل الدواء الفلاني وجد زوال المرض» أو حصل به ألم المرض. فوجود المرض 
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بهذا ووجود زواله بهذا هومن التجربيات. وكذلك الالام واللذات التي تحصل 
بالمشمومات› والمسموعات»› والمرئيات› والملموسات» فان الحس پنال کذا» ویری 
هذا ويسمع هذا» ويذوق هذل ویلمس هذا. و وجود اللذة ف فى النفس هو من 
الوجديات المعلومة بالحس الباطن» وهو من جنس اللحسيات الظاهرة. 


وما الاعتقاد الكلي القائم في النفس من أن هذا الجنس يحصل به اللذة» وهذا 
الجنس يحصل به الألم» فهذا من التجربيات» | إذ الحسيات الظاهرة والباطنة ليس فيها 
شيء كي . فالقضاء الكلي الذي يقوم بالقلب هو مركب من الحس والعقلء وهو 
التجربيات» كما في اعتقاد حصول الشبع والريٰ بمايعرف من المأكولات 
والمشروبات؛ والموت والمرض بما يعرف من السموم القتالة والأسباب الممرضة»› 
وزوال ذلك بالأسباب المعروفة. وکل هذا من القضايا التجربية . فالحس به تعرف 
الأمور المعينةء ثم إذا تکررت مرة بعد مرة أدرك العقل أن هذا بسبب القدر المشترك 
الكلي» فقضی قضاء کيا أن هذا يورث اللذة الفلانية > وهذا يورٹث الآلم القلاني . 


)۳۸١(‏ والحذسيات هي كذلك. فبالحس يعرف آعيانهاء ثم يتكرر فتعلم 
بالعقل القدر المشترك . لكن ذلك التكرر لا يكون بفعل الإنسانء بل هو كما يعرف 
من الأمور السماويةء ا يرى اختلاف أنوار القمر عند اخحتلاف مقابلته للشمس› 
خد أن ضوءه مستفاد منها. ومثل ما یری الثوابت لا تختلف حركتها بالطول 
والعرض» ہل حرکتها حركة واحدة. فيحدس أن فلكها واحد» وإلا فيجوز أن يكون 
لکل واحد فلکاً حركته مثل حركة الآخر. ومثل ما يرى اختلاف حركات السبعةء 
ون عن احتلاف أفلاكها. وهذا سی في اللغة «تجربيات» . وكثير منهم أيضا 
یسمیه «تجربیات»»› ولا يجعل قسماً غير «المجرّبات». 

وبالجملة الأمور العاديةء سواء كان سبب العادة إرادة نفسانية ا قَوْة طبيعية » 
فالعلم بكونها كلية هو من التجربيات» أو الحدسيات ان ا غا آخر. حتی 
العلم بمعاني اللغات هو من الحدسيات . فإِنْ الأنسان يسمع لفظ المتكلّم» ثم قد 
يعلم مه المعين بإشارة إليه أو بقرينة آخریء ثم ثم إذا تکرّر تکلّمه بذلك اللفظ مرَّة 
بعد مرة وهو يريد به ذلك المعنى علم أن هذه رادي وهو إرادة هذا المعنى 
بهذا اللفظ إذا قصد إفهام المخاطب» وهذا مما يسمونه «الحدسيات» إذ لیس کلام 
CA‏ المتكلم موقوفاً على اختیار ای . وهو من التجربيات العامة فان السمع 
إنما عرف به الصوت» والمعنى المعين قد يفهم ارلا بأسباب متعدّدة. إمَّا كون هذا 
المتكلم من عادته ولخته آنه إذا تكلم بهذا اللفظ أراد ذلك المعنى فهذا من هذا 


Yo 


الباب. وكذلك سائر مایعلم من عادات الٺناس» وعادات البهائم› وعادات سائر 
الأعيان» هو من هذا الباب. 
وقد يعلم أحد الشخصين بعادة نظيره. فإذا كان من عادة شخص إذا قال أو فعلٍِ 
آمراً آراد به شیا ورأى نظيره يقول ذلك أو يفعلهء فقد اعتقد أنه ما راد لأنُ 
العادة عرف تھا للنوع› لا للشخص» كعادة الناس في اللخات والأفعال» من 
وغير العبادات . فإذا رأى الرجل يدخل المسجد قرب صلوة الجمعة وعليه 
هُبة هل الصلوة اعتقد أنه يدخله للصلوةء لان هذا عادة هذا النوع . وكذلك إذا رأى 
قاعداً في محل ا ثم العاديات قد 
تنتقض» وقد يعلم ما يفعله الفاعل من العلم بصفاته» ویعلم صفاته من أفعاله . لکن 
ذاك من باب الاستدلال النظري العقلي ٠‏ وهو الاستدلال بالملزوم على اللازم. فليس 
ذاك من هذا. 


كون علم الهيئة من المجربات 
فعامة ما عند الفلاسفة بل وسائر العقلاء من العلوم الكلية بأحوال الموجودات 
هو من العلم بعادة ذلك الموجودء وهو مما يسمونه «الحدسيات» . وعامة ما عندهم 
من العلوم العقلية (۳۸۳) الطبيعية ء والعلوم الفلكية كعلم الهيئة » فهو من هذا القسم 
من «المجرّبات» إن کان علماً. فان م ا بق فيا ارغان على المار ». فليس 
عند القوم برهان على المنازع . وأيضاً فان كون هذه الأجسام الطبيعية جرّبت» وكون 
الحركات الفلكية جربت» لا يعرفه أكثر الناس إلا بالنقلء والتواتر في هذا قليل. 
وإتما الغاية أن تنتقل التجربة ر ذلك عن بعض الأطباءء ارش اها الحساب . 
وعلم الهيئة الذي هو أعظم علومهم الرياضية العقلية» الذي جعل أرسطو هله 
أئمة القلاسفة وعلمهم أصل الفلسفة» فإنه منه تعرف عدد الأفلاك وحركاتها. ولا 
فالحسل لا یری إلا حركة الأجسام المعيّنة» فيرى الشمس متحركةء والقمر متحركاًء 
والكواكب متحركة . هذا الذي يعلم بالحس. وأمّا كون هذه مركوزة في أفلاك متحركة 
فهذا إنما يعلمونه من علم الهيئة . والعلم بأل بعض الأفلاك فوق بعض علموه بكسوف 
الأسفل الأعلى فلما رأوا القمر يكسف سائرها استدلوا بذلك على أنه تحت الجميع . 
ولما رأوا زحل لا يكسف شيا والجميعم تکسفه استدلوا بذلك على أنه فوق الجميع . 
وكذلك کون الثوابت في الثامن اذعوا علمه بها لا تكسف شيا بل قد يكسفها غيرها. 
وأمَا أفلاكها فاستدلوا عليها بالحركات . 
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والعلم بقدر حركاتها وبكسوف بعضها لبعض ونحو ذلك مداره على الأرصاد 
وغایته أن بعض الناس )۳۸٤(‏ ری هذاء فأخبر به غیره. ولیس هذا خبراً متواتراًء بل 
غالبه خبر واحد. ثم إن الأرصاد يقع فيها من الغلط ما هو معروف. ولهذا احتلفت 
أرصاد المتقدمين والمتاخرين في حركة الثوابت - هل تقطع درجة فلكية في مأئة 
سنة» أو في ستة وستين وثلشي سنة كما زعمه أهل الرصد المأموني . ولا برهم اهل 
الهيئة بحركة الفلك استدلوا بذلك على أن لها نفساً تحركه بالإرادةء لان حركته دورية 
ليست طبيعية . واستدلوا على عدد النفوس التسعة بالأفلاك التسعة» وعلى العقول 
العشرة بالأفلاك التسعة مع العقل العاشرة الذي هو أول صادر عن «واجب الوجود» . 
وجعلوا الفلك يتحرك للتشبه بالعلة الأولى ليخرج ما فيه من الأيون والأوضاع . وغاية 
الفلسفة عندهم التشبه بالعلّة الأولى بحسب الإمكان . فهذا هو العلم الإلهي الذي هو 
الفلسفة الأولى والحكمة العليا. وفيه من المقدمات الضعيفة ما ليس هذا موضع 
بسطه . 

وإنما المقصود أن مبناه على قضايا يخبر بها بعض الناس عن قضايا حدسية . 
فإذا قالوا: إن هذه لا يقوم فيها برهان على المنازع » والقضايا الطبيعية مبناها على ما 
ينقله بعض الناس من التجارب» فإذا لم يكن في هذا ولا هذا برهان لم يکن عند 
القوم, برهان على ما یختصون به. وآمَا ما یشترکون فيه هم وساثر الناس فهذا ليس 
مضافاً إليهمء ولا هو من علمهم . قاين البرهان على العلوم الفلسفية؟ مع العلم أن 
العاديات التي هي عامة علومهم الكلية )۳۸١(‏ منتقضةء كما بیناه في غير هذا 
الموضع . فنحن نعلم أله ليس معهم في عامة ما يدٌعونه «برهانيا» برهان يقيني . . ولكن 
مع هذانذكر بعض تناقضهم . 


سنة اله التى لا تتتقض بحال 
ولكن العادة التي لا تنتقض بحال ما أخبر الله أنها لا تنتقض› کقوله تعالی : 
O RTT‏ 
ثم لا بجاوروتك فیها إل قليلا « مأمونين ينا وا عدوا ولوا تفيل « سن ا 


في الذين خلوا من قبل وَلَنْ تجد تة الله تبدیلا که( . وقال : وولو قتلكم اللذين 
كفروا ولوا الأدبار ثم لا جدود ولا ولا يرا * سه اله التي قذ حلت ين قبل ولَنْ 
(۱) الأحزاب .٦۲ ٦١ / ٣٣‏ 
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تجد لسنة اله تبْييل4ا). وقال: «وأفْسَمُوا باله جَهد أَيمَاِهم لين جَاءَهُم َير 
يون دى ِن إختى الام فلمًا جام دير ما زادمُمْ إلا ورا ٭ اسْيَكبَاراً في 
الأرض وَمَكَر السيء ولا يجي المكر السيءُ ر اهلو قل نرود إلا سنت 
آلأولْينَ فَلَنْ تج لسن اله تبدیلا وَلَنْ تجد لِسنت الله تحویڈ04). ۰ 
فهذه سنة الله وعصادته في نصر عباده المؤمنين - إذا قاموا بالواجب - على 
الكافرين› وانتقامه وعقوبته للکافرین الذين بلختهم الرسل بعذاب من عنده أو بأيدي 
المؤمنين . هي سنة الله التي لا توجد منتقضة قط . لما قال قبل هذا: ما کان على 
الي مد سرع فیا قرش آل له س اه في الین خلا من قبل وکات ابر لھ قتا 
مقدور 4“ . لم يقل هنا «ولنْ تجد» لأن هذه سنة شرعية لا ترى بالمشاهدةء بل تعلم 


بالوحي . بخلاف تصره للمؤمنين وعفوت للمنذرين› فاته آمر مشاهد (TAT‏ فلن 
جود مقا 


وقد أراد بعض الملاحدة کالسهرورّدي المقتول في كتابه «المبداً والمعاد» الذي 
سماه «الألواح العمادية»(“ آن يجعل له دلیلا من القرآن والسثة على إلحاده. فاستدل 
بهذه الآية على أن العالم لا يتغير» بل لا تزال الشمس تطلع وتغرب لأنها عادة الله . 
فيقال له: انخراق العادات آمر معلوم بالحس والمشاهدة بالجملة. وقد أخبر في غير 
موضح آنه انه نه لم یخلق عبثاً وباطلا بل لأجل الجزاء. فكان هذا من سنته 
الجميلةء وهو جزاؤه الناس بأعمالهم في الدار الآخرةء کما أخیر به من نصر أولیائه 
وعقوبة ة أعدائه. فعث الناس للجزاء هو من هذه السنة . وهو لم یخبر بان کل عادة لا 
تنتقض › السنة التي هي عواقب أفعال العباد بإثابة أولياءه ونصرهم على 
الأعداء . هي التي أخبر آنه لن یوجد لها تبدیل ولا تحویل» کما قال: إفهل 
رو۵ 5 سنت زیی ان جد سات اھ یوان جد ت و تحويلڈ 4 (). 


وذلك لأ العادة تتبع إرادة الفاعل» وإرادة الفاعل الحكيم هي إرادة حكيمة» 


TTY / A الفتح‎ (1) 

. ٤٣ ٤۲ / ٣١ فاطر‎ )۲( 

.۳۸/٣۳٣۳ الأحزاب‎ ( 

)٤(‏ «الألواح العمادية»: لشهاب الدين السهروردي المتوفي سنة 0۸۷ ه»ء مختصر ذكر فيه أل 
الملك عماد الدين قره أرسلان بن داود أمر بتحرير عجالة في المبداً والمعاد على رأي الآلهيين 
فاجاب ورتبه على مقدّمة وأريعة ألوا - كشف الظنون . 

(ه) فاطر ۳۵ / ٤۳‏ . 


فتسرّي بين المتماثلات» ولن يوجد لهذه السنة تبديل ولا تحويل» وهو إكرام آهل 
ولايته وطاعته ونصر رسله والذين آمنوا على المكدّبين. فهذه الستة تقتضيها حكمته 
سبحانه» فلا انتقاض لهاء بخلاف ما اقتضت حكمته تغييره. فذاك تغييره من 
الحكمة أيضاً ومن سنته التي لا يوجد لها تبديل ولا تحويل. لکن في هذه الآيات رذ 
على من یجعله یفعل (۳۸۷) بمجرد إرادة ترح أحد المتمائلين بلا رجح . فن 
هؤلاء ليس عندهم له سنة لا تتبڌلء ولا حكمة تقصد. وهذا خلاف النصورص 
والعقول . فإن السنة تقتضي تماثل الآحادء ون حکم الشيء حکم نظیره» فيقتضي 
التسوية بين المتماثلات . وهذا خحلاف قولهم . 
المتواتر عن الأنبياء أعظم من المتواتر عن الفلاسفة 

٠‏ والمقصود هنا الكلام على الفلاسفة. فنقول: معلوم أن من شياطينهم من 
يقول: «المتواترات لا يقوم بها البرهان على المنازع» ليدخل في ذلك ما توائر عن 
الأنبياء - صلوات الله عليهم - من الآيات» والبراهين» والمعجزات» التي بعثوا بهاء 
كما بدنحلون ما أخذ عن الأنبياء من المقبولات . 

فيقال لهم : من المعلوم بالاضطرار أن تواتر خروح محمد - ي - ومجیئه بهذا 

القرآن أعظم عند آهل الأرض من تواتر وجود القلاسفة كلهم» فضلا عما یخبرون به 
من القضايا التجريبية والخذسية التي استدلوا بها على الطبيعيات والفلكيات . وكذلك 
ما تواتر من سائر معجزاته» وما تواتر من أخبار موسى والمسيح - صلوات الله عليهما. 
هذا معلوم عند الناس أعظم من تواتر وجود أولئك فضلا عن تواتر ما يخبرون به . 


ولهذا صار ظهور الأنبياء مما تۇرٌخ به الحوادث في العالم بظهور أمرهم عند 
الخاصة والعامة . فإنَ التأريخ يكون بالحادث المشهور الذي يشترك الناس فيه ليعرفوا 
به کم مضى بعده وقبله» كما أن النهار يعرف بطلوع الشمس» والشهر بالهلالء لأنه 
نور ظاهر يشترك الناس في رؤيته. ولهذا جعل عمر تاریخ المسلمین (۳۸۸) من 
الهجرة النبويةء» فإتها أظهر أحوال الرسول المشهورة. وهو خروجه من بلد إلى بلدء 
وبها أعرّ الله الإسلام . وكانت العرب قبل الإسلام تؤرخ بالحوادث المشهورةء 
وكذلك الرومء والفرس والقبط» وسائثر الآممء يۇرخون مث ذلك. فنحن اليوم إذا 
آردنا أن نعرف زمان واحد من هؤلاء المتفلسفة قلنا «كان قبل المسيح بكذا وكذا 
سنة) . ۰ 


بل أرسطو إنما عرف زمانه لألّه قد عرف أنه كان وزير الإسكندر بن فيلس 


آوا 


المقدوني » ملك اليونان. وكانوا مشركين يعبدون الكواكب والأصنام» ويعانون 
السحر _ أرسطو ومّلكه وغيرهما. وهذا الإسكندر لما جاء إلى الشام آيام بني إسرائيل 
غلب عليهم . فذکروا آته طلب آن یکتب في التوراةء فقالوا: «ما يمكن هذا»» فقال: 
«اجعلوا لی تاريخا»» فصار التأريخ الرومي الذي تؤرخ به الیهود والنصاری مؤرخاً به. 
وآرسطو وزیره» فعرف وقته من هذا الوجه. وکان قبل المسيح بثلثمائة سنة. 

والتواريخ التي تختص بها اليهود هي من الأنبياء وأحوال بيت المقدس - 
يقولون : «في البيت الأول»» «في البيت الثاني» . 


ثم عرف أرسطو بهذه الكتب المنسوبة إليه» كماعرف بطليموس 
ب «المجسطي »٠ء‏ وکما عرف أبقراط) وجالینوس“ بما ينسب إليهما من کثنت 
الطب . والاء فاي شي ء هو الذي تواتر عند الناس من أخبار هؤلاءء فضلا عن آن 
یتواتر عنهم ما یذ کرونه في کتبهم من القضايا التجربية والحدسية. وغاية ما يوجد أن 
یقول بطلیموس: «هذا مما رصده فلان»» وأن قول جالینوس (۳۸۹) «هذا مما جر بته 
آنا» آو «ذکر لي فلان انه جربه» أو نحو ذلك ښ الحكايات التي ملا بها جالینوس 
کتابه. ولیس في هذه شيء من من المتواتر. وإن قذر أن غیره جرب اشا فذاك حبر 
وك 


ولکن ما يدعی في تجارب الأطباء من الأدوية أقرب إلى التسليم مما يدعونه في 
تجاربهم الرصدية . وذلك لاشتراك كثير من الأطبّاء في تجربة الدواء الواحد ا 
فلكثرة وجود ما يدعي فيه التجربة من النبات. وتواطؤ المجربين له. وليس كذلك ما 
من فلسفتهم . فإتا رأینا تجارب الأطباء على غير منوالهم » وعلمنا صدقها 
كثيراً. وليس القصد إلا الإعلام بفساد تأصيلهم . وإلاء فالأطبّاء في تجاربهم أسدّ 


4 المجسطي : اسم کتاب مشهور في علم الهيئة . و هنا أن إسمه باليوناني «ونچھ2ر؟ «Megale‏ 
«مجال سنطاك سيس » (النظام العظيم) . فعرّبوه ب «المجسطي» حتی جعلوه بالإفرنجي 
«Almagest»‏ تقليداً للعرب _ آفاده الدكتور ماكس ما يرهوف في بعض کتبه . 

(۲) أبقراط : باللإانجليزية : Hippos‏ أو أبقراط ب بن أبراقلس» الفيلسوف الطبيب المشهور 
اليوناتي على الأصح ٠‏ يلقب ب «أبي الطب» . رقى الطب من درجة خرافية فجعله صناعة علمية 
شريفة» وله في الطب تاليف مشهورة . ولد في جزيرة كوس سنة ٠‏ ومات في مدينة لاريسا 
ین سنة ۳۷۵ و٥٣‏ ق. ٠م‏ 

(۳) جالينوس : بالإنجليزية : ١ء1ة6.‏ الحكيم الفيلسوف الطبيعي اليوناني من أهل مدينة فرغاموس» 
إمام الأطباء في عصره ه ومۇلف الكتب الجليلة في صناعة الطب وغيرها. ولد نحو سنة 1۳۰ 
ومات نحو سنة ۰م 


۱۳۰ 


حال منهم» لأ القوم إنما يذكرون دواء موجوداً يمكن تجربته كثيراً لوجوده» ولكثرة 
المحتاجين إليه ممن يصيبه ما يقال إن ذلك الدواء يؤثّر فيه شفاءء والله فاعل ذلك 
الشفاء في ذلك الدواء . فبينهم حينئ فرق من حيث ما قررته . فالتواتر عزيز عندهم 
جداً. وأكثر الناس لم يجربوا جميع ما جرّبوه» ولا علموا بالأرصاد ما اذّعوا أنهم 
علموه. وإذا قيل «قد اتفق على ذلك رصد فلان وفلان» كان غاية ما عندهم أن يذكروا 
جماعة رصدوا. وهذا غاية أن يكون من التواتر الخاص الذي ينقله طائفة . 

فمن زعم آنه لا یقوم عليه برهان بما تواتر عن الأنبیاء کیف یمکنه آن يقيم على 
غيره برهاناً بمثل هذا التواتر» ويعظم علم الهيئة والفلسفة» ويعي آنه علم عقلي 
معلوم بالبرهان؟ 


كون الفلاسفة من أجهل الخلق برب العالمين 


وهذا أعظم ما يقوم عليه البرهان العقلي عندهم هذا حاله! فما الظن بالإلهيات 
التي إذا نظر فيها كلام معلّمهم الأول - أرسطو_ أو تدبّره الفاضل العاقل لم يفده إلا 
العلم بأنهم كانوا من أجهل الخلق برب العالمين؟ وصار يتعجب تعجباً لا ينقضي 
ممن يقرن علم هؤلاء بالإلهیَات إلى ما جاءت به الأنبیاء» ویری ان هذا من جنس من 
يقرن الحذادين بالملئكةء بل من يقرن دهاقين القرى بملوك العالم» فهو أقرب إلى 
العلم والعدل ممن يقرن هؤلاء بالأنبياء. فإ دهقان القرية مول عليها كتولي الملك 
على مملكتهء فله جزء من الملك. 

و خا 4 الأنبياء فلا يعرفه هؤلاء ألبتةء وليسوا قريبين منه. بل كقار 
اليهود والنصارى أعلم منهم بالأمور الإلَهيّة. ولست أعني بذلك )۳۹١(‏ ما اختص 
الأنبياء بعلمه من الوحي الذي يناله غيرهم» فإن هذا ليس من علمهم ولا من علم 
غيرهم . وإنما أعني العلوم العقلية التي بينها الرسل للناس بالبراهين العقلية في أمر 
معرفة الرب» وتوحيدهء ومعرفة أسمائه وصفاته» وفى النبوات. والمعادء وما جاءوا به 
من مصالح الأعمال التي تورث السعادة في الآخرة. فان كثيراً من ذلك قد بيّنته الرسل 
بالأدلّة العقلية . فهذه العقليات الدينية الشرعية الإلهيّة هي التي لم يشموا رائحتهاء ولا 
في علومهم ما يدل عليها. وما ما اختصت الرسل بمعرفته وأخبرت به من الخيب فذاك 
أمر أعظم من آن يذكر في ترجيحه على الفلسفة» وإنما المقصود الكلام في العلوم 
العقلية التي تعلم بالأدلة العقليةء دع ما جاءت به الأنبياءء فإنه مرتبة عالية. 

[و] ھؤلاء المتكلّمون من أهل الملل الذين ييعهم أهل الستة من أهل المللء 


۱۳۱ 


كالجهمية والمعتزلة وما يفرع على هؤلاء من جميع طوائف الكلامء فان الفلاسفة 
تقول: إن هؤلاء أهل جدلء ليسوا أصحاب برهان»» ويجعلون نفوسهم هم 
«أصحاب البرهان». ويسمَون هؤلاء «أهل الجدل»ء ويجعلون أدأتهم من «المقاييس 
الجدلية»» إذ كانوا قد قسموا القياس خمسة أقسام - برهاني» وخطابي» وجدلي » 
وشعري » وسوفسطاثي» كما سنتکلّم عليه إن شاء الله . ولهذا تجد ابن سینا وابن رشد 
وغیرهما من المتفلسفة يجعل هؤلاء «أهل )۳۹١(‏ الجدل»» وآن مقدماتهم التي 
يحتجون بها «جدلية» ليست «برهانية» ويجعلون أنفسهم «أصحاب البرهان» . 


ونحن لا ننازعهم أن كثيراً مما يتكلمه المتكلّمون باطل» > لکن إذا تكلم 
باللإنصاق والعدل ونظر في کلام معلمهم الأول أرسطو وأمثاله في الإلهيات وفې کلام 
من هم عند المسلمين من شر طوائف المتكلمين› > كالجهمية والمعتزلة مغلا وجد بین 
ما يقوله هؤلاء المتفلسفة وبين ما يقوله هؤلاء من العلوم التي يقوم عليها البرهان 
العقلي من الفروق التي تبن فرط جهل أولئك بالنسبة إلى هؤلاء ما لا يمكن ضبطه. 
وهذا كلام أرسطو موجود وکلام هؤلاء موجود» فان ھۇلاء المتكلمين بالمقدمات 
البرهانية اليقينية أكثر من أولئك بكثير كثير. وأرسطو آكثر ما يبني الأمور الإلهية على 
مقذّمات سوفسطائية في غاية الفساد. ولو لا أن هذا لیس موضع ذکره لذکرت کلامه 
في «مقالة اللام» التي هي آخر علومه بآلفاظهاء وكذلك کلامه في «أثولوجيا»(“ . 

وهذا ابن سیناء أفضل متأحريهم الذي ضم إلى كلامه في الإلهيات من القواعد 
التي أخذها عن المتكلمين أكثر مما أخذه عن سلفه الفلاسفة» أكثر كلامه فيها مبني 
على مقدّمات سوفسطائية ا ليست خحطابية ولا جدلية ولا برهانية » مثل كلامه في 
توحيد الفلاسفة» وكلامه في أسرار الآيات» وكلامه في ققدم العالم» كما بسط الكلام 
ر و 


)١(‏ آثولوجيا: هو كتاب لأرسطو في الربوبية وفسره فرفوريوس الصوري» ونقله إلى العربية عبد 
المسيح ابن عبدالله الحمصي» وأصلحه يعقوب بن إسحاق الكندي» وطبع ببرلين سنة 
\AAY‏ مء مع ترجمته باللغة الألمانية. و«آئولوجيا» صله «ٹیولوجيا» (ھنعهە[هe؟)‏ ف 
«فیلوسوفيا» . وهو مركب من «ثيو» : : اللإلهء وولوجیا» : الكلام» آي : الكلام» أي : الكلام من 
معرفة الله . وكتبه القفطي في بعض المواضع «ثاؤلوجيا»» وهو أقرب إلى الصحة من 
«ثولوجيا» . 


۱۳۲ 


الرذ على ابن سينا والرازي في کلامهما في «القضايا المشهورة» 
المشتمل على ثمانية أنواع 


(۳۹۲) الوجه التاسع : آنهم أخرجوا القضايا التي يسمونها «الوهميات» والتي 
يسمونها «الآراء المحمودة) عن أن تکون يقینیات . وقد بنا في غير هذا الموضع آتیا 
وغيرها من العقليات سواء» ولا يجوز التفريق بينهماء وان اقتضاء المطرة لهما واحد. 

اما المشهورات. فإن ابن سينا قال فى «إشاراته»(“: 

أصناف القضايا المستعملة فيما بين القائسين ومن يجري مجراهم أربعة : 
مسلمات» ومظنونات وما معهاء ومشبهات بغيرهاء ومتخيلات . والمسلمات إما 
معتقدات وإمًا مأخحوذات . والمعتقدات أصنافها ثلاثة: الواجب قبولهاء 
والمشهورات. والوهميات . والواجب قبولها: آوليات» ومشاهدات. ومجريات وما 
ا م الخ اج رارت رفا راا ها سا 
إلى أن قال: 

فأمّا المشهورات من هذه الجملة» فمنها أيضاً هذه الأوليّات ونحوها مما يجب 
قبوله» لا من حيث هي واجب قبولها» بل من حيث عموم الاعتراف بها قال: ومنها 
الآراء المسمات ب «المحمودة»» وربما خحصصناها باسم «المشهورة» إذ لاأ عمدة 0 
إ3 الشهرة . وهي آراء لو خلي إنسان وعقله المجرّدء ووهمه» وحسه» ولم يدب 
بقبول قضاياها والاعتراف بهاء ولم يمل الاستقراء بظته القوى إلى حكم لكثرة 
الجزئيات› ولم يستدع إليها ما في طبيعة الإنساني من الرحمة والخجل والأنفة والحمية 
وغير ذلك› لم يقض بها الإنسان طاعة لعقله» أو وهمهء أو حسّْه» مثل حكمنا أن 
«رسلب مال الاأنسان وان «الكذب قبيح لا ينبغي (۳) أن عليه» . 


)١(‏ اللإشارات : «الإشارات والتنبيهات» في المنطق والحكمة لابن سينا. أورد المنطى في عشرة 
مناهج › والحكمة في عشرة أنماط . شرحه فخر الدين الرازي وتصير الدين الطوسي . وکتب' 
قطب الرازي التحتاني محاكمته بين الشارحين . طبع «الإشارات» بليدن سنة ۱۸۹۲ م. وطبع 
قسم الحكمة فقط من «اللإشاراء ت مع شرحيه بالىجم سنة ۱۲۸۱ ه وبمصر سنة ۱۳۲۵ ه» 
وبالاستانة سنه ۱۲۹۰ ه. 


۳۳ 


منهم عنه الشرع - من قبح ذبح الحيوان اتباعاً لما في الغريزة من الرقة لمن تكون 
عریزته كذلك و هم أكثر الناسء ولیس شيء من هذا يوجبه العقل الساذ- نج . ولو توم 
النسان نقسه ا" خلق دفعة ة تام العقل»› ولم يسمع أدبأ ولم يطع ن فا آو 
خلقاً لم يقض في أمثال هذه القضايا بشيءء بل آمکنه أن یجهله ویتوقف فيه . ولیس 
كذلك حال قضائه أن «الكل أعظم من الجزء). 


وهذه المشهورات قد تكون صادقة» وقد تكون كاذبة. وإذا كانت صادقة ليست 
تنسب إلى الأوّليات ونحوها إذا لم تكن بينة الصدق عند العقل الأول إلا بنظرء وإن 
كانت محمودة عنده. والصادق غير المحمودء وكذلك الكاذب غير الشنيع» ورب 
شنیع حق» ورب محمود کاذب . 

فالمشهور إمَّا من الواجبات. وإما من التأديبيات الصلاحية وما تتطابق عليها 
الشرائع الإلْهيّْةء وإمَا حلقيات وانفعاليات. وإمًَا استقرائيات . وهي إمَّا بحسب 
اللإطلاق» وإما بحسب أصحاب صناعة وملة. 


وقد ذكر الرازي في «شرحه للإشارات» تقرير الفرق بين الأوليات العقلية 
والمشهورات والوهميات : 

وقالوا: المشهورات تشبه بالأوليات. ووجه الفرق ظاهر. فان الأولى هو الذي 
يڪون حمله على موضصوعه في الوجودين حم أو لا انا آي لا یکون حمله 


بتوسط . فإ المحمول على غيره بتوسط شيء آخر كان بعد حمل ذلك الشيءء فل 
یکون حمله عليه ولا بل ثانيا. 


وهذا )۳۹٤(‏ إِنما يظهر إذا لم يكن للعقل في ذلك الحكم موجب آخر إا 
مجرد حضور طرفي الموضوع والمحمول. إِمّا إذا كان هناك أسباب اخر الرقةء أو 
الأنفةء أو الحمية» أو العادةء أو الحمد على النظام الكلي والمصلحة العامة» فحينعزِ 
لا يعرف أن الوب جم العقل بذلك هو نفس حضور طرفي الموضوع والمحمول 
أو ذلك لأسباب أخر. 


فإذا أردت أن تمتحن ذلك فعليك أن تقدر نفسك كأنك خلقتَ في هذا الحالء 
ولا تلتفت إلى مقتضيات العادات وأحکام سائر القوى من الرأفة والرقةء وتجرد عمّا 
تعودته وألفته من القضايا المصلحيةء ثم تعرض على نفسك طرفي ي الموضوع 
والمحمول. فإن كان نفس حضورهما يوجب حكم العقل بتلك النسبة كانت القضية 


\۳4 


أولية» وإلا كانت مشهورة. وهو مثل قولنا «الكذب قبیح )۰ فان السبب في TE,‏ 
المصلحة العامة بهء وقولنا «الإيلام قبيح»» والسبب فيه الرقة . والدليل على أن ذلك 
ليس من الأوليات أنا عند الفرض المذكور إذا عرضنا على العقل أن الشىء لا يخلو 
عن النفي والإثبات» وغرضنا عليه أن «الكذب قبيح»» وجدنا العقل لازماً بالأوّل 
متوقفا في الثاني » فعرفنا أن ذلك ليس من المحمولات الأولية . 

ثم إن «المشهور» قد يكون صادقاً وقد یکون کاذباً. فالصادق قد یکون أولياً وقد 
لا یکون» بل يحتاج في إثباته إلى البرهان. فإ كل أولي لا بڌ أن یکون مشهوراً لکن 
لا ينعكس. )۳۹١(‏ فال السبب في الشهرة إمّا كونه أوليأًء أو تعلق النظام به أو 
الانفعالات النفسانية كما ذكرناء أو الاستقراء العام . فان لكل مذهب أمورأً مشهورة 
عندهم ربما لا تكون مشهورة عند من يخالفهم . 
قلت: والكلام على هذا بأنواع متعدّدة. 


النوع الأول 
الكلام على تفريقهم بین الأوّليات والمشهورات 

النوع الأرّل: إن التفريتق بين «الأوليات» وغيرها بأن الأوّليات ما كان ثبوت 
الموضوع للمحمولء وهو ثبوت الصفة للموصوف» والمحكوم به للمحكوم عليهء 
والمخبر به للمخبر عله کثبوت الخبر للمبتداًء بالتقریق بین «الأولي» وغیره بأن 
الموضوع إن ثبت للمحمول بنفسه في الوجودين - الذهني والخارجي - فهو وليء 
وإن افتقر إلى وسط فليس بأولي» فرق فاسد مبني على أصل فاسد. وهو أن الصفات 
اللازمة للموصوف. منها ما يلزم بنفسه ليس بينه وبين الموصوف وسط في نفس الأمرء 
ومنها ما لا یلزم بنفسه بل بوسط في نفس الأمر يكون ذلك الوسط لازما للموصوف 

وهذا الفرف قد ذکره غير واحد» کالرازي وغيره» في الصفات اللاازمة. 
وان E EE‏ إما راد ب « الوسط » «الحد 
الأوسط في القياس»» وهو ما يقرن باللام في قولك «لأنه». وهذا هو الدليلء والدليل 
هو وسط في الذهن للمستدلء ليس هو وسطا في نفس ثبوت الصفة للموصوف . فإنه 
قد دل بالمعلول :عل العلّة» كما يستدل بالعلّة على المعلول» ويستدل بأحد 
المعلولين على الآحس ويستدل بثبوت أحد الضدين على انتفاء الآخر»وبثبوت أحد 
المتلامين على تحقق الأخر. 
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ولا ريب أن الصفات اللازمة للموصوف تنقسم إلى ما لزومه بین للإنسان» 
وإلی ما لیس هو با بل يفتقر مازومه إلى دليل. وکونه بینا للإنسان :وغیر بين ليس هو 
صقة الشيء في نفسه» ۳۹١‏ ) وإتما هو إخبار عن علم الإأنسان به وتنبيه له. فهو 
إ حيار عن الوجود الذهني» > الخارجي . فما کان بيّناً للإنسان لوا لجا في 
د وچ فيه إلى دلیل ۔ وما لم يكن كذلك احتاج فيه إلى دلیل . وکون الشيء 
E‏ نسبة و إضصافة بین يين المعلوم وال نسان العالم. وهذا تختلف فيه أحوال 
الناسى. فقد يتين ر د اال یتبین لعحمرو. فان إسباب العلم وقوة الشعور وجودة 
الأذهان متفاوتة . فلا يلزم ادا تن امان 2 ثبوت بعض الصفات أو لزومها او تضاف 
واھ این ال کر ن رد کی کے ل بی ای ا ر 
حفیا على کل آحد. 


وحیئذ » فإذا فرق بين « الأولي » وغیره ان الأولي ما لا يحتاج إلى وسط فبين 
كوت القضية أولية أو غير أولية فرق إضصافي بحسب أحوال الناس . فيكون ذلك بمنزلة 
أن يقال : القضية إمَا أن تكون معلومة ومّا أن لا تكون» وما أن تكون ظاهرة وإِمَّا أن 
لأ تحون» وإِمَا أن تكون واضصحة وإِسا أن لا تكون. وإمًا أن تكون جلية وإِمَّا أن لا 
نكوت» وإما أن يتصور الإنسان صدقها ونا أن لا يتصور. وهذا فرق صحيح ؛ فان کل 
قضية يالنسبة إلى كل أحدإمّا أن تكون ية له وإنّا أن لا تكون بينة له . لكن ليس هذا 
الفرق یمز بین اناس القضایا خی یجعل جنس منها (۳۹۷) بتمامه من قبیل غير 
البین» وجس آخر يتمامه من جس البين. فان هذا الفرق لا يعود إلى صفة لازمة 
للقضية كما اع من أن اللازم ان ما ثبت للموصوف بلا وسط قي تقس الأ 
واللازم غير البين ما كان ثبوته بوسط في نفس الأمر. بل جميع اللوازم للموصوف ليس 
ينها وبين الموصرف وسط أصلا في تقس الأمر. وإن احتاج الإنسان في علمه بثبوتها 
إلى دلیل فليس كل ما لا يعلم لزومه اللموصوف إلا بدليل لا يكون ثبوته إلا بوسط» 
کما تقدم بیانه . فإن المعلول لازم لعلته المعينة > لا يمكن تخْلّف المعلول عن علته 
الام التي دحل فيها وجرد الشروط وانتفاء الموانع . 


ومع هذ! قد لا يعلم ثبوت المعلول إلا بوسط بان يستدلٌ بمعلول آخر علي 
العقة » ثم بالعلّة على المعلول . كما يستدل بالرائحة التي في الشراب على أنه 
مسكرء» ويستدل بالمسكر على التحريم» كقوله # : «كل مسكر خم 
وکل مسکر حرام» رواه مسلم. وكما يستدل بثبوت كفارة اليمين في الالعزام 
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على أنه يمين» ويستدل بأنه يمين على انعقاد الإيلاء به» وكذلك بالعكس. وكما 
يستدل بالشعاع المنتشر على طلوع الشمس» وبطلوعها على فوات الفجر. وكما 
يستدل بفيء الظلال على زوال الشمس. وبزوالها على دخول وقت الظهر. فإنّها لا 
تفيء من المغرب إلى المشرق إلا إذا زالت الشمس» ولا يسمّى «فيتا» إل ما كان بعد 
الزوال» و«الظل» اسم عام لما كان في أوّل النهار وآخره. وإن شئت تستدل بتزايد 
الظلال بعد تناهي قصرها على الزوال» وبه على دخول وقت الظهر. وكما يستدل 
بالجدي على جهة الشمال» ويستدل بها على جهة الكعبة بأن يعلم أن الكعبة في تلك 
الأرض من جهة الجنوب والقطب شماليهاء نّا محاذياً لركن الشامي سواءء كما في 
أرض حرّان وما سامتهاء وإمًا مائ إلى المشرق وجهة الباب» فينحرف إلى المغرب 
كما في أرض العراق. ومثل هذا كثير. 


وبالجملةء ف «الدليل» باتفاق العقلاء اعم من «العلة»» بل كل ملزوم يستلزم 
غیره یمکن الاستدلال به عليه مطلقا. ولا یفزق في هذا بین لازم ولازم» ولا يقال : 
«من اللوازم ما يلزم بوسط» فلا يمكن العلم به إلا بعد ذلك الوسط»» بل يمكن 
الاستدلال به عليه كما يمكن الاستدلال بکلْ ملزوم على لازمه . فإ شرط ذلك العلم 
بالملزوم» متى علم أن هذا لازم لهذا استدل بالملزوم على اللازم. 


فقد یکون ما هو لازم بغير وسط عندهم ولا يعرف لزومه إلا بالوسط الذي هو 
الدليل» كالمعلول مع العلّة. وقد يكون ما يزعمون أنه لازم بوسط ويمكن العلم 
بلزومه بلا وسط . كما ذكروه من المثال فى ذلك فزعموا أن «اللونية» للسواد 
و«الجسمية» للحيوان ذاتية لثبوتها بلا وسطء وزعموا أن «الزوجية والفردية» للعدد 
عرضية . قالوا : لأا وإن علمنا أن «الأربعة زوج»ء و«الثلاثة فرد» فلا يعلم ذلك في كل 
الأعدادء بل يفتقر علمنا بان «المائتين واثنين وستين (۳۹۹) زوج و«الإحدى وستون 
فرد» إلى وسط» وهو أن يقسم هذه» فإذا انقسمت بقسمين متساويين علمنا آنها 
زیچ ` 

وقد بيا في كلامنا على فساد قولهم في الفرق بين الذاتي واللازم أن الفرق لا 
يعود إلى صفة للموصوف في نفس الأمر. بل كون «الزوجية والةردية» لازمة للزوج 
والفرد کلزوم «العددية» للعدد ولزوم «اللونية» للبياض والسواد ولزوم «الجسمية) 
للحيوان. . ولكن بعض اللوازم بين لبعض الناس أنه لازم لجميع الأفراد ويعضها 
یخفی بوته لبعض الأفراد. وهذا فرق يعود إلى الإنسان» كما أن من الأشياء ما نراها ‏ 
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ومن الأشياء ما لا نراهاء وكذلك من الأشياء ما نعلمها ومن الأشياء ما لا نعلمها. ولا 
يقتضى ذلك أن يكون ما علمه من الصفات هو أجزاء للماهية تركبت منها لو جاز آن 
تتركب الماهية من الأوصاف» وما لم يعلمه لا يكون أجزاء للماهية. فكيف إذا كان 
تركيب الماهية الموجودة في الخارج من صقات قائمة بها؟ ودعوى أن تلك الصفات 
أجزاء لها مقومة وهي سابقة عليها في غاية الفساد. 

والرازي وأمثاله لما شارکوا المنطقيين في هذا الخطاً زعموا أن الوسط الذهني 


هو وسط خارجي › دا باطل . وما علمت قدماء المنطقيير يقولونه» ولا رأيته في کلام 
ابن سینا وأمشاله . ا الذي رأیته في کلامه أن «الوسط» هو «الدليل» . 


برهان للرازي على هذا التفريق وبيان تناقضه 
من ثلائة عشر طريقا 

فالرازي لما اذعى ما اذّعاه لزمه تناقض زائد على تناقض المنطقيين. قال 
الرازي : 

)٤٠٠(‏ والبرهان على أن ما يكون لزومه بغير وسط كان بيا هو أن الماهية لما 
هي هي مقتضية لذلك اللازم . فإذا عقلنا الماهية وجب أن نعقل منها آنها لما هي 
[هي] تقتضي ذلك اللازم» وإلا لما کنا عقلنا لما هي هي . وإذا عقلنا منها لما هي 
الفلاني وجب E‏ الفلاني› لان العلم بإاضافة أمر إلى أمر 

يتضمّن العلم بكل المضافين 

قال ۰ فهذا ما قيل في هذا الباب» وفيه بحٿ لا بد من ذكره. فإن لقائل أن 
يقول : إن ما يحصل لزومه من العلم بالماهية العلم بلازمها القريب» وذلك القريب 
علّة قريبة للازم الثاني . فحينئلٍ يجب أن يعلم اللازم الثاني » وأن يعلم من ذلك الثاني 
اللازم الثالث, فكان يجب أن يكون العلم بالماهية مقتضياً للعلم بجميع لوازمها 
القريبة والبعيدة. وذلك محال. فثبت أن العلم بالماهية لا يقتضي العلم بلازمها. 

قال : اشا فان ماهية العلّة غير مقولة بالقياس إلى المعلول وعلّته» والعلّة 
مقولة بالقياس إلى المعلول. فإذن ماهية العلة مغاير لعلتها فأذن لا يلزم من العلم 
بماهية العلَّة العلم بدليل المعلول. 

ثم قال : لكنا نقول في جواب هذا الشك: العلم بماهية العلّة لا يقتضي العلم 
بالمعلول رک بشرط آخحر» وهو حصول تصوّر المعلول. فن العلية أمر إضافي ل 
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تخل رة ذات العلّة» فلا يكون العلم بذات العلّة كافياً في العلم بالعلية» لكن 
ذات العلَّة وذات )٤١١(‏ المعلول هما لذاتيهما يقتضيان الوصف الإضافي » وهو العلية 

فل وإذا 2 العلة إنما يو جب ا شوت القريب له 
a‏ العلم وت کل رازم القريبة n‏ 

قال : وما الشك الثاني فهو آيضاً خارج» لأنا لا نسلم أن العلية مغايرة لحقيفة 
ذات العلة . لكنا نعي أن تصور حقيقة العلّة مع تصور حقيقة المعلول القريب يوجب 
العلم بكون العلّة علة لذلك المعلول. القريب يوجب العلم بكون العلّة علَة لذلك 
المعلول. 

قلت: فهذا الكلام الذي زعموا أنه برهان قرروا به الأصول الكلية: «الحد» 
و«البرهان» . وفيه من الفساد والخطا والتناقض ما يطول وصفه» لكن ننبه على بعضه. 
وذلك من طرق . 

الطريق الأول 

إن قوله «الماهية لما هي [هي] مقتضية لذلك اللازم» إن عنى به أن الماهية 
الملزومة هي العلّة في حصول لازمها في نفس الأمرء كما يقتضيه كلامهء فهذا من 
ا E‏ المقتضية 
المعين إل بتلك العلة. a MS U‏ 
المعين والعلّة لا تكون معلولة لمعلولهاء وهي لازمة له. 

وكذلك أحد المعلولين ملازم للمعلول الآحرء کال بوٰة والبنوة هما متلازمان 
وليس وجود أخدهما علة للآخر: بل کلاهما مفلل عة اخرى: وكذلك جميم 
المتلازمات» كالناطقية والضاحكية للإنسان متلازمان ولیس أحدهما عله للآحر. 
وكذلك اللحس والحركة الاإرادية متلازمان ولیس علة الآخر. ونظير هذا کثیر في 
الحسيات» والعقليات» والشرعيات» وکل شي٤.‏ . فان نجوم الثريا متلازمة مادام 
الفلك موجوداً على هذه الصفة وليس بعضها عل لبعض. e‏ 
جسد ابن آدم متلازمة وليس بعضها علّة لبعض . وصفات الرب تعالىء كعلمه 
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وقدرتهء متلازمة وليس إحدى الصفتين علَّة للأخرى. والأدلة الدالّة على الصانم جل 
جلالهء وهي جمیع مخلوقاتهء ملزومة لوجوده ولیس فیها والعياذ بالل ما يجوز أن 
يقال إته علَّة له. 


وبالجملة» فکل دلیل فهو مستلزم لمدلوله والمدلول لازم للدليل› وهذا متفيّ 
بين العقلاء . ومتفىّ بين العقلاء E E‏ 

بل الدليل أعم. وكل من هذين أمر بين مع اتفاق العقلاء ء عليه . فکيف يجوز 
أن يقال «إِن کل ما لزم غیره فان ا هو العلة المقتضية للازم» وکل مدلول فهو 
لازم لدليله مع انتفاء هذا الاقتضاء فى أكثر الأدلّة؟ 

فان قیل: نحن لا نعني ٣(‏ الان ا الصفات اللازمة لموصوف» 
وتلك الماهية الموصوفة مقتضية لذاتها لتلك الصفات. قيل: هذا خطأً من وجوه. 

أحدها: إهم لم يعنوا ذلك كما حكينا كلامهم . بل جعلوا القضايا التي ليست 
أولية هي ما يفتقر إلى هذا الوسط الذي جعلوه هنا معلولاً للماهيةء کما قد حکینا 
كلامهم . وإن الأوّليات حمل محمولها على موضوعها في الوجودين - الذهني 
والخارجي - حمل أَوَلياً بلا وسط. فجعاوا الوسط الذهني هو الخارجي» والخارجي 
هو الذي ذكروه هنا وجعلوه معلول الماهية i‏ فإتهم بهذا فرقوا بين اللازم البين 
واللازم غير البين. 

الوجه الثاني أن يقال : هب انهم أرادوا الصفات اللازمة للماهية› فکل دلیل 
فهو ملزوم لمدلوله. فکونه مستلزماً لمدلوله صفة له لازمة له» وهي على قولهم إِما آن 
تکون بوسط وما أن تكون بغير وسط . فآيات الله المخلوقةء وهي العالم جمیعه › 
مستلزمة لوجود الرب تعالی ووجوده لازم لھاء ملزومة لذلك صفة لها لازمة لا 
يتصور قط أن يزول عنها هذا اللازم . فإنها مفتقر ة بالذات إلى الخالق»ء وهذا الفقر 
لازم لها لا يفارقها ألبتة. وحدوثها دليل على راا وليست هي التي اقتضت 
وجوده. وكذلك المعلول تقوم به صفقات لازمة له» وهو وصفاته تستلزم العلّة . 
والمعلول وصفاته من العلَةء لیس هو علَة لصقاته. 


( 6( الوجه الثالث أن يقال: لا نسلم أن فى الموصوفات ما هو علّة فاعلة 
لد منه صلا بل هو محل لصفاته القاثمة به . والموصوف إن كان هو رب العالمين فلا 
فاعل لصفاته» كما لا فاعل لذاته. وإن کان مخلوقاً فالفاعل هو الفاعل لصفاته. أما 
كون ذاته علة فاعلة لصفاته فهذا باطل قطعا 
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وما يبيّن بطلانه أن الكلام في صفاته اللازمة › وتلك لا تفارقهء ولا يتصور أذ 
یکون فاعلڈ إل بعد وجودهاء فيمتنع كونه هو الموجودء لها لها. وما صفاته المقومة فتلك 
عندهم هي المقومة لذاته» ليست ذاته السابقة لها وهي كالعلّة . فجعلوا بعض صفاته 
اللازمة علة لذاته وهي الصفات المقومة» وبعضها معلولة وهي اللازمة غير المقومة . 
والقسمان خطاً . فليس في صفات الموصوف اللازمة ما هو عل للذات» ولا معلول 
للذات. بل هي صفات قائمة بالذات» وفاعل الذات فاعل صفاتها إن كانت الذات 
من الذوات المفعولة . والذي خلق الإنسان خلق الحيوانية والناطقية وخلقٍ الضاحكية ٠‏ 
وغيرهاء ليس بعض هذه الصفات سابقاً لذات الإنسان» أو مادة لهاء ولا علة لھاء ولا 
بعضها معلول لها. بل هى صفات قائمة بالإنسان لازمة لهء والذي خلقه خلقى هذه 
الصفات اللازمة له. وكذلك سائر المخلوقات . 

الوجه الرابع أن يقال : ما تعني بقولك «وتلك الماهية الموصوفة مقتضية 
لصفاتها»؟ إن عنيت أنها مستلزمة لها فحينئِ جميع الملزومات كذلك كما تقدم» 
فبطل کونهم أرادوا )٤٠٥(‏ بعض الملزومات . وإن عنيت أنها فاعلة للزومها فليس في 
الماهات ما عل شيا ن اها 


الطريق الثاني 


أن يقال : لو سلم أنها مقتضية لذلك اللازم بمعنى أنها عة كما اذعاه» أو بمعنى 
آھا وة لذلك اللازم كما هو الحق في نفس الأمرء فان کون الملزوم لاوا 
واللازم لازماً هو ثابت لا ريب فيه . N‏ ا د ق 
في بعض الملزومات» كالمعلول المعيّن اللازم لعلته . وإلً فأكثر اللوازم ليست معلولة 
لملزوماتها. وسواء فر آنها معلولة أو لم يقدرء فقوله «الماهية لما هي هي مقتضية 
لذلك اللازم» كلام مجمل . فان كون الشيء ملزوما لغیره هو أنه متى تحقق الملزوم 
تحقق اللازم راو ابا لا ھی هی م لدت الل کا ف بان فان 
كونها ملزومة حقيقة معقولةء فقول القائل «لما هي هي» يقتضي أن اللزوم قسمان - 
لزوم لما هي هي» ولزوم لخير ما هي هي . 

فإن قيل: نعم عندي اللزوم فاللازم البين الذي لا يفتقر إلى وسط هو 
اللازم لما هي هي واللازم الذي يفتقر إلى وسط اللازم لأجل الوسط. لا لما هي 
هي . قيل له: الكلام في هذا الفرق. فأنت ترید أن تقيم البرهان على أن ما کان 
لزومه بغير وسط کان بينا لا يفتقر إلى دليلء بل کان من الأوليات»› فمجرد تصور 
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طرفي القضية كاف في العلم به . والمنازع يقول لك : قد يکون اللازم بخغیر وسط - 
كالعلّة مع معلولها لا يعلم إلا بدليل ووسط»ٍ )٠ 0D‏ فيكون وسطاً في العلم 
والذهنء؛ِ لا وسطا في الخارج . وأتت قد اڌعیت ان کل ما کان ا إلى وسط في 
الذهن فاته يفتقر إلى وسط في الوجود»ء وإن ما لا يفتقر إلى وسط في الوجود لا يفتقر 
إلى وسط في الذهن. وعلى هذا اذعيت إقامة البرهان. 


ونحن نقول: مجرد التصور التام لما اذعيته يوجب العلم الضروري 
لكن نبين مع ذلك فساد ما دللت به على دعواك» » كما نبين فساد شبه السوفسطائية وإن 
سموها «براهین» . وهو أنك صادرت على المطلوب» فحعلت المطلوب مقدمة في 
إثبات تفسه . فإتك لم يمكنك الاستدلال حتى أخذت ا أن اللوازم تنقسم إلى 
البين الذي يلزم لما هي هي» وإلى اللازم بوسط الذي يفتقر إلى وسط في نفس 
الأمر. والمنازع لك يقول: لا نسلّم افتقار شيء ا 
بلي جميع اللوازم يلزم الملزوم نفسه وإن كان بعض الملزومات شرطاً في البعضٍ» > کما 
أن العلم مشروط بالحيوةء والإرادة مشروطة بالعلم . فليس الشرط وسطا ملزوما للازم 
الثاني کما اذعیته» بل الذات مستلزمة للجميع › ومتی تحققت تحقق الجميع . ولا 
يتحقق شيء منها إلا مع الذات» وبعضها لا يتحقق إلا مع بعض» بل قد تکون 
متلازمة » كصفات الته تعالى › > لا يتحقق شيء منها إلا مع الأخرى . فحياته 
لازمة لعلمه وقدرته ومشیئته » وكذلك قدرته ملازمة لعلمه وحياته . فھی کلها (۷ °( 
متلازمة. وهي اا لازمة للذات. والذات لازمة لها. وليس شيء من من الصفات هر 
ظا للأخری كما اڏعيته من أن بعض اللوازم لازم للذات» وبعضها لازم اللازم» 
وبعضها لازم لازم اللازم. بل جميعها لازمة للذات» وهي اشا متلازمة . 


والذي دکرناه من أن بعض الصفات قد تكون شرطاً هو من جنس الصفات . 
وأمّا الصقات اللازمة للموصوف ا سواءً كان هو الخالق أو كان الملزوم لاوقا 
كصفات اللإإنسان اللازمةء كلها متلازمة . فحيوانية الإأنسان. وناطقيته» وضاحكيته» 
متلازمة ۔ لا يوجد واحد منها دون الآخر. وإن ؤجدت حيوانية في غيره فتلك حيوانية 
غير حیوانیته . والفصول والخواص كلها متلازمةء كالناطقية » والضاحكية . وإذا كانت 
متلازمة وبعضها شرطاً في بعض امتنع أن يكون الشرط هو الوسط الذي به يثبت 
المشروط كما ادعوه . لأن ذلك مستلزم أن يكون كل صفة لازمة وسطاً للأخرىء وأن 
يكون ليس شيء من الصفات اللازمة يلزم بنفسهء فيلزم الجمع بين النقيضين. فعلم 
أن كون إحدى الصفتين شرطياً في الأخرى لا يقتضي كونها وسطاً في الثبوت كما 
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اذعوه. وإذا کان المنازع د يمنع انقسام اللوازم إلى ما له لا يلرم دتفسه وبوسط» وبرهانك 
و التقسيم مسلمأء كنت مصادراً على المطلوب» شا ايء 


فإن قلت : أنا أقيم هذا (۸ )١‏ البرهان على من يسلم لي من المنطقيين أن من 
اللوازم ما يلزم بوسط وبغیر وسط» قيل لك : فهذا أيضاً خطأ من وجوه . أحدها: أن 
القیاس يکون حينئ جدلياى ل برشاتا وادت خا رعانا. الثاني : إ إن المنطق الذي 
هو ميزان العلوم عندكم لا يجوز أن تجعل المقدمات المبينة له جدلية. فإنه حینغذٍ لا 
یکون علماً» بل یکون شيا اتفق بعض الناس على دعواه. ونحن نعلم أن كثيراً من 
الناس يدعون صحة المنطق» ولكن أي فائدة في هذا؟ الثالث أن يقال : ارتلا 
هذا التقسيم فالبرهان خطاء كما سيأتي بيانه. وخطأه دليل على فساد أصل التقسيم . 
وإذا كان أصل التقسيم نحطأا كان البرهان باطلاء وكان التقسيم باطلا. وهو المطلوب . 

الطريق الثالث 


أن يقال: قولكم «فإذا عقلنا الماهية وجب أن نعقل منها انها لما هي هي 
تقتضي ذلك اللازم». يقال: هذا ممنوع. وذلك أن قول القائل «عقلنا الماهية» 
و«تصورنا الماهية» ونحو ذلك من العبارات لفظ مجمل . فإنه قد يعني به التصور التام 
والعقل التام الذي يتضمن تصور الملزوم ؛ وقد يني به انا عقلناها وتصورنا نوعا من 
العقل والتصور وإن لم يكن تاماء ولا شك أن مثل هذا لا يستلزم تصور اللازم» 
ممنوع › وهو خلاف الواقع فان الناس لا يزالون يعقلون بعض الماهيات نوعا من 
العقلء فلا يعقلون آنھا هي [هي] تقتضي اللازم . وبالجملةء »> فنحن في هذا 
المقام يكفينا المنع» ان الدعوى ليست بديهية» )٠ ٩(‏ ولم يقم عليها دليلا إل قوله 
«وإل لہا عقلنا الماهية لما هي [هي]» . فإن أراد بهذا اللازم المنفي العقل التام الذي 
هو التصور التام فنحن نسلم ذلك ونقول : ليس كل من تصور ماهية ّا وعقلها نوعاً من 
العقل والتصور يكون قد عقلها وتصورها عقا تاماً وتصوراً افا وإن أراد بهذا اللازم 
المنفي آنا لا یکون حصل لنا شيء من التصور والعقل فهذا ممنوع . 

الطريق الرابع 


أن يقال: ما ذكره «يستلزم أن لا يعقل شيء من المفردات البسائط. ولا يعقل 
ارد SS‏ 


انين وتصور اثنين › لم يعقل واحدا ولم يتصور واحدا. وهذا مناقض لما زعموه من 
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العلم ينقسم ى تصور وتصدیق › وان انتصور هو التصور الساذج الذي لا یکون معه 
حكم بشيء صلا لا بنفي ولا إثات . ونحن وإِن کنا قلنا أن مثل هذا ليس بعلم» انه 
لا يسمى «علماء إل ما تضمر العلم بنفي أو إثبات» فلا يمتنع آن يتصور الشيء ء من 

بعض الوجوه وإِن لم یتصور آنه ملزوم للوازم له یلزمه بنفسها. فقد ثبت أن قوله باطل 
باتفاق العقلاء. 

الطريق الخامس 

آن يقال : لو کان ما ذكرته صحيحاً للزم أن من عقل شيئ عقل لوازم الشيء 
جميعها. فإنه إذا عقل الملزوم وجب أن يعقل لازمه الذي بغير وسط. ثم عقل ذلك 
١ )‏ ) اللازم يوجب عقل الآخحرء وهلم جرا. فیلزم أن يكون قد عقل اللوازم 
ا وهذا كما أنه يبطل حجته فهو يبطل أصل قولهم «إِن اللازم بغير وسط لا 

يفتقر إلى دليل في حق أحد». 

فإنّه لو كان كذلك لکان من تصور شيئاً تصور جمیع لوازمه. ويلزم أن من عرف 
الله عرف جميع ما يعلمه الله ء فيعلم کل شيء» لان علمه سبحانه من لوازم ذاته ا 
يازم ان من علم شيا من مخلوقاته علم کل شيء» E‏ 
والخالى مستلزم لعلمه بكل شيء . بل وهو مستلزم es‏ 
ما حلقه» > فاته ما شاء کان وما لم یشاً لم یکن . فلو كان من علم الملزوم لاا بد أن يعلم 
لازمه لزم أن من علم شيئا فقد علم كل شيء. 

وفساد هذا بین › مع أن فساد هذه الدعوى أظهر من أن يحتاج إلى دليل . لکن 
إذا عرف شناعة لوازمها كان أدل على قبحها وفسادها. وهذا يتضمن السؤال الذي 
ذکره وقال «فیه ببحث لا بد من ذكره»» كما تقدم حكاية لفظه . والجواب الذي ذكره 
عنه باطل» وقد تناقض فيه. وذلك يتبين بذكر'(الطريق السادس). 


وهو أَنّ قوله «العلم بماهية العلة لا يقتضي العلم بالمعلول إلا بشرط آخر» وهو 
حضور تصور المعلول». فيقال : المعلول عندکم هنا هو اللازم الأول الذي کان 
الموصوف علَّة )٤١١(‏ 43[ في ذاتهء لم يفتقر في کونه عل له إلى المعلول. فان 
العلة لو افتقرت في كونها عل إلى المعلول لم تكن وحدها علّة وللزم الدور. وللزم 
تقدم المعلول على علية علته» وعلية علته متقدمة على ذاته . وهذا دور ممتنع باتفاق 
العقلاء. 
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وأنتم جعلتم ما كان يفتقر لزومه إلى وط افر الل باي و وما لزم بلا 
وسط علم بلا وسط . 2 جعلتم العلم بلزومه موقوفا على تصور المعلول وألكلة 
والملزوم واللازم جميعاء وقلتم : : لا يعلم اللزوم إلا بعد هذين التصورين. واللزوم 
الخارجي ا وحدهاء لا على الاثنين. و إن الوسط الذهني 
هو الخارجي» . فان هذا يتوقف العلم بلزومه على تصورین. ولزومه في الخارج إنما 
هو لازم واحد» لا لإثنين . 

قولك في الجواب «إن الماهية وحدها لا تكفي في حصول العلية» لأن العاية 
مر إضافي › والأمور الإإضافية لا يکفي في حصولها الشيء الواحدء ل لا بد من 
حصول كلا المضافين» كلام باطل» سواء کانت العلية أمرا عدميا أو وجودياً. فإنها إن 
كانت عدمية بطل هذا الكلام . ون کان ا وجودياً فمعلوم أن العلة وحدها هي 
الموجبة للمعلول» وإِل لم تكن علّة له بل جزء علّة. والمعلول لا يكون إل بعد 
العلة. فإذا كانت وحدها موجبة» وهو لا يوجد إل بوجود العلّة > علم آنھا وحدها 
توجب المعلول والعلية . 


الطريق )٤٠۲(‏ الثامن 


قولك «الأمور الإإضافية لا يكفي في حصولها الشيء الواحد» تعنی به في 
الذهن» أو في الخارج؟ فإِنَ هذا الموضع فيه التباس. إن عنيت انها لا تش إل 
بتصور شيئين فهذا صحيح › ولا زيب أن العلية لا تتصور إلا بتصور العلة والمعلول» 
فحصولها في التصور الذهني مشروط بحصول تصور المضافين في الذهن. وإن عنيت 
نها لا توجد في الخارج ل بالشيئين فهذا باطل بالضرورة واتفاق العقلاء . فن ذات 
الرب وحدها مستلزمة لكل ما يتصف به من الأمور الثبوتبة والاضافية . وهذا متفق عليه 
بين المسلمين» والفلاسفةء وسائر الناس. فن كونه خالقاً للعالم » ورباء وفاعلاء هو 
الذي يسمونه «علّة» و«مؤثرأ» . والناس متنازعون في «الخلق» هل هو أمر عدمي» وهو 
نفس «المخلوق» كما يقوله أكثر المعتزلة والأشعرية» ام «الخلق» زائد على 
«المخلوق» كما هو قول جماهير المسلمين»› وهو قول السلف والأئمة . وذكر البخاري 
أنه قول العلماء مطلقاً لم يذكر فيه نزاعاً. وقد بسط الكلام على هذا في غير هذا 
الموضع . 
والمقصود هنا أنه على كل قول فلاايقول عاقل: إن المخلوق أوجب كونه 
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خالقاء ولا المعلول جحل الله عا ولا أته شرط في ذلك . بال الخالق سبحانه هو 
حده خلق جميع المخلوقات . )٤۱۳(‏ وکونه اقا - على قول الجمهور- حاصل 
بقدرته ومشيئته عند المسلمين . نھر اتيا بالمخلوقات . بل «خلى» المخلوق متقدم 
عليه في تفس الأمر. فکیف یکون الا م ار وكذلك علية العلَة 
متقدمة على المعلول في نفس الأمر. فکیف یکون القحارل عة الا فقوله 
«إِنَ العلية أمر إصافي » والأمور اللاضافية لا يكفي في حصولها الشيء الواحد. بل لا 
بد من حصول كلا المضافينء فيه تغخليط بسبب الاجمال في قوله «فالشيء الواحد لا 
يكفي في حصولها» . فإن ما ذكره صحيح في الحصول في العلم والتصور. وأما 
الحصول الخارجي فالشي ء الواحد قد يكون علة لأمور كثيرة إضافية . والعلة علَة 
المعلول. وعلة عليتهاء وهما جمیعا حاصلان بالعلة: وكذلك الأبوة والبنوة من 
المتضائمات . وهما لازمان لاويلادء فعلة الإإيلاد أوجبت هذين المتضائفين . 


فإن قیل : أراد أن الأمور الأضافية لا توجد إلا بوجود المضافين وإن كان 
أحدهما مستقلا بوجود المضافينء قيل : عن هذا جوابان: أحدهما: : بأنه لم يرد هذا. 
ولو أراده لم ينفعه» وکان خحطأً . فهذه ثلاثة أجوبة. 

وذلك ان كلامه فى وجود علية العلة هو حصل بالعلّة وحدهاء أو بها 
وبالمعلول؟ فلا بد أن يدخحل صورة الدعوی في دلیله . ولفظه تقدم» قال فيه : «وبیانه 
أن ماهية العلّة وحدها لا تكفي )٠٠٤(‏ في حصول العليةء لأن العليّة أمر إضافيء 
والآمور الأضافية لا تکقي في حصولها الشيء الواحد» بل لاأ بد ن حصول کلا 
المضافين . فإِذا لم تكن ذات العلة مستقلة باقتضاء حصول صفة العلية لا جرم لم 

يكن العلم بذات العلّة کافیا في حصول العلم ال . فقد تبین مراده» وهو أن العلة 
ل تستقل باقتضاء صفة العليةء بل بل المقتضى بحصول هذه الصفة الاه والمعلول 
جميعا. وهذا باطل . 

ولو قدر انه آراد أن الأمور الاضافية تتوقف على وجود المضافين وإن لم يكن 
أحدهما علّة بل طا أي ل توجدٍ الأضافة إ9 مع وجود المضافينء لم ينقعه هذا 
نه قزل العلة اوخت الأهرين ع ولم يوجد أحدهما إلا مع الآخر. وبلزمه أن 
يقول في العلم مثل ذلك فيقول: العلم بالملزوم يوجب 8 باللازم وبالملزوم - 
فان الملزوم هو العلة عندهم في هذا الموضح واللازم هو المعلول. 

ثم إنه لا يسلم له أن كل إضافة تتوقف على وجود المضافين في آن واحد. فإنٌ 
التقدم والسبق ونحو ذلك من الأمور اللإضافية توجد قبل وجود أحد المضافين . وكذلك 
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علية العلّة التي ليست تامة توصف بها العلَّة قبل وجود المعلول. وهي التي يسمَيها 
الفقهاء «الأسباب» . فيقال «ملك النصاب سبب لوجوب الزكوة. والسببية من الأمور 
اللاضافية» )٤٠١(‏ والنصاب موصوف بها قبل وجوب الزكوة. وكذلك يقال «هذا 
موجود قبل هذاء أو «هو متقدم على هذا أو «هو أسبق من هذا» ومثل هذا كثير. 


أنه قال «إِنَ ذات العلَة والمعلول - يعني اللازم والملزوم - بير وسط عند 
تصورهما يجب حصول التصديق بانتساب أحدهما إلى الآخره. فيقال: هذا 1 
الدعوى. فإنه إن أراد بالتصور «التام» الذي يحصل معه تصور الملزوم فهڏا حى 
ولكن لا ينفعهء فإنه ادعی أن مطلق عقل الماهية ES‏ . وأيضا فإ تلزمه مثل 
ذلك في جميع الملزومات آنھا متی تصورت تصور اللازمء وهو باطل . وآيضاء فإنا 
نحن نلترمٍ مثل ذلك في «التصور التام»ء فنقول في جميعِ اللوازم : :مى تصور الملزوم 
تصورا تامًا یحصل به تصور الملزوم حصل معه العلم بان هذا لازم . وإن لم يحصل 
هذا التصوّر لم يجب العلم باللازم في شيء من الأمور» كما سيأتي ذكر ذلك . 

وقوله «متى تصورنا حقيقة الخلة ر حقيقة المعلول امتنع عند ذلك أن لا نصدّق 
بثبوت أحدهما للآخر» إن أراد ا التا» فهذا مشترك بين جميع اللوازم. وإن 
Sa N |‏ . وهو إنما اذعى أن مطلق عقل الماهية يوجب ذلك . وقد بینا 
أن عقلها أو تصورها ينقسم إلى «تام» و«غیر تام» » وأن ما ذکره ا يلزم في «التام» . 

الطريق العاشر 


أن يقال : کت سي ارم البيّن هذا فهكذا يفسر به لازم اللازمء 
فیقال : إذا تصور اللازم الأول» وتصور لازم لازمه» امتنع حينعلٍ أن لا يحرف أن 
أحدهما علة للآخر. فیلزم ما فررت منه» وهو آنه متی تصور شیئاً تصور جمیع 
لوزامه. 
الطريق الحادي عشر 
قوله «وإذا آثبت ت آن تصور العلّة إنما یو جب التصديق شوت المعلول القريب 
عند تصور المعلول». ثم من الجائز أن لا يحصل تصور المعلول عند تصور العلةء ل 


جرم لا يلزم من العلم بحقيقة العلة العلم ‏ بكل اللوازم المري واه فيقال له : 
نت فرّقت بين اللوارم القريبة والبعيدة بان القريبة ما كان تښ اللزومء واذعيت أن ما 
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کان بين اللزومء ووا ب ب و يجب أن يعلم إذا تصور الملزوم فلا يفتقر 
إلى وسط. وقد فسرت ذلك في آخر لامر ن المراد إدا تصور الملزوم واللازم جمیعا 
فيجب أن يعلم الملزوم . فيقال لك: وهكذا أيضاً إذا تصور اللازم الأول ولازمه الثاني 
فقد تصور الملزوم ولازمه القريب فيجب أن يتصور لزومه له» وقد كان تصور لزوم 
الأول . فیلزم ما فررت منه من أنه إذا عرف لزوم, الأول عرف لزوم ساثر اللوازم . فإذا 
شرطت في العلم بلزوم الأول ا فكذلك فاشرطه في العلم بلزوم 
الثاني وإن حذفت الشرط في الثاني فاحذفه من الأول حتى يکون الكلام عدلاً. 

وعلى التقديرين يلزم بطلان الفرق بين لازم ولازم» بان هذا بوسط وبأنٰ هذا 
بغير وسط إذا فسر الوسط بوسط في نفس الأمر: وبطلان ما ادعوه من أن اللازم بغير 
وسط يجب العلم به بلا دلیلء > )٤۱۷(‏ وأ اللازم بوسط لا يعلم إلا بالعلم بالوسط. 
فما اذعوه من هذا وهذا باطل. فبطل ما ذكروه من دليل الفرق بين الأوليات 
والمشهورات . وهو المطلوب. 

الطرق الثاني عشر 

آنه قال في جواب السؤال الثاني «لا نسلم أن العَلية مغايرة لحقيقة ذات العلة¿ 
لکنا نعي أن تصور حقيقة العلة مع تصور حقيقة المعلول القريب يوجب العلم بکون 
العلة علَة لذلك المعلول». فیقال : هذا كلام مناقض لما تقدم مع تناقضه في نفسه. 
فان العلية إن لم تكن مغايرةِ لذات العلّة بطل قولك» إن ماهية العلَّة وحدها لا تکفي 
في حصول العليةء لأن العلية أمر إضافي» والأمور الاضافية لا يكفي في حصولها 
الشيء الواحد». فإتها إذا لم تخايرها لم يكن هناك شيء درن لونلا للخلة ولا 

لها ولغيرهاء بل ولا هناك شيء يتصور إذا تصورت العلّة والمعلول. وإن قيل: هي 

مغايرة في العلم لا في الأعيان فإنها آمر عدمي » قیل : وهذا يبطل قوله «فإِن 
المحض لا حصول له فضلدً عن أن يفتقر إلى علّة لحصوله» ولكن تصورها في الذهن 
يتوقف على المضافين». وهذا مما قدمنا أنه حق» وهو مبطلل لما قاله. 


الطريق الثالث عشر 
إنهم قد زعموا أن اللوازم مترتبة في نفسها بالذات مستلزمة للأول» والثاني 
مستلزم للثالث» والثالث للرابعء LL‏ لزومه بغر وسط کان بیناً لا یحتاج إلى 
دلیل . وقد تناقض تفسیره لذلك لتناقض القول في نفسه. فيقال له : أي شيء قلته في 
لزوم الأرل للملزوم الأول يقال في اللازم الثاني للأول سواء پسواء من کل وجه. 
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وحیئنذ› (4۱1۸( فأي شيء فسرت به العلم بلزوم الأول لا يفتقر إلى وسط يلزمك مثله 
في الثاني . فیکون موجب برهانك ان من علم شیئ علم جمیع لوازمه . وهذا في غاية 
الفساد. 


فصل - برهان آخر للرازي على هذا التفريق 
ثم ذکر برهاناً آخر على ما اذعاه من ن أل ما کان ومةه شر وسط کان ا فقال 

برهان ا وهو انا إذا عقلنا ماهية فإنه تة تبقى بعض لوازمها مجهولة ويمكننا تعرف 
تلك اللوازم المجهولة . فلولا وجود لوازم بين الثبوت للشيء وإلا لزم التسلسلء وإما 
عدم تعرف تلك اللوازم . وكلاهما باطلان. 

قال : وهذا البرهان كاف في إثبات أصل المقصود من أن الصفات اللازمة في 
نفسها يلزم بعضها بوسط في نفس الأمر» وبعضها بغير وسط . ونا ندل جذ اعا آن 
الإنسان قد يتبيّن له لزوم بعض اللوازم بلا دليل وبعضها لا يتبيّن إلا بدلیل . 

وهذا لا ریب فیه» لکن «الدلیل» كل ما كان مستلزماً للمدلول.ء لا يختص بما 
يكون علَّة للمدلولء ولا بعض اللوازم في نفس الأمر علَّة لبعض. ولا كل ما كان بِيّنا 
لزید يجب أن يكون بينا لعمرو. 

فتتين اَن الفرق الذي ذكره بين «الأوليات» و«المشهورات» من أن AN‏ 
الذي يکون حمله على موضوعه في الوجودين ولا لا ثانيا» غلط ل يستقیم إل في 
الوجود الخارجي فإنه ليس في اللوازم ترتیب حتى یکر عضا او وها فاا ولا 
فی الذهنى . فان الوسط إنما هو الدليلء فيعود الفرق إلى أن الأوليات ما لا يفتقر إلى 
ETT‏ دليل. وهذا كلام صحيح متفق عليه لا يحتاج إلى 
)٤۱۹(‏ ما ذكروه . ولكن هذا يوجب كون القضية أولية ونظرية هو من N‏ 
فقد تكون بديهية لزيد نظرية لعمرو باعتبار تمام التصور. فمتى تصور الشيء تصوراً 
أتم من تصور غيره تصور من لوازمه ما لم يتصوره ذو التصور الناقص» فلم يحتج في 
معرفته بتلك اللوازم إلى وسط. واحتاج صاحب التصور الناقص إلى الوسط. وأيضا 
فا لا بوجت کون المهورات لست تة كا خد رة إن شا ا 


رد ابن سينا تفريقهم بين الصفات الذاتية واللازمة 


ولفظ ابن سينا في «إشاراتة» قال : 
وأما اللازم غير المقوم يخص باسم «اللازم» وإن كان المقوم أيضاً لازماً فهو 
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الذي يصحب الماهيةء ولا يكون جزءاً منهاء مثل كون «المثلث» مساؤى الزوايا؛ 


قال : وأمثال هذه إن كان لزومها بغير وسط وكانت معلومة واجبة اللزوم» فكانت 
ممتنعة الرفع في الوهم» مع كونها غير مقرمة. وإن كان لها وسط تتبين به علمت 
واجبة به. 

قال: وأعنی ب «الوسط»ء ما يقرن بقولنا,ٍ «لأنه» حين يقال «لأته كذا». وهذا 
الوسط إن کان مقوماً للشيء لم يكن اللازم مقوّماً له لأن مقرم المقوم مقوم» بل کان 
ااا فإن احتا اج الو اى ا بل إن راه فلم یکن وسطاً. 
ا ا بين اللزوم بلا وسط . وإِن كان الوسط لازماً متقدَّماً واحتاج 
إلى توسط لازم آخر أو مقوم غير منته في ذلك إلى «لازم بلا وسط» تسلسل أيضا إلى 

غير النهاية . فلا بذ في کل حال من «لازم بخیر وسط»» فقد بان أنه ممتنع الرفع في 

الوهم . فلا يلتفت إذا إلى ما ر ٥‏ ) يقال «إِن کل ما ليس بمقوم فقد يصح رفعه في 
الوهم» . 

ون آل ذلك كر كل غدة ماو لر او قارا 

قلت : مقصوده بهذا الرد على من قال من المنطقيين إن الفرق بين الصفة 
الذاتية والعرضية ا أن ما ليس بذاتي يمکن رفعه في الوهم فیمکن تصور 
الموصوف بدون تصوره بخلاف الذاتي». فتبين أن اللوازم لا بد آن تنتهي إلى لازم 
ول ا وسط» وذاك يمتنع رفعه في الوهم إذا تصور الموصوف . وهذا الذي 
قاله جد وهو يبطل الفرق الذي هو عمدتهم . 

ولهم فرق تان بان الذاتي ما لا يفتقر إلى علَة واللازم ما يفتقر إلى علي ال 

هي الوسط . وهذا الفرق أفسد من الذي قبله. فإ كون بعض الصفات اللازمة تفتقر 
إلى علّة دون بعض باطل . ثم سواء قيل «يفتقر إلى عَلَّة أو وسط»» وسواء جعل ذلك 
هو «الدليل» أو هو أيضا «علة» لشبوته في الخارج» فان من اللوازم ما لا يفتقر إلى علَة . 
فبطل هذا الفرق الثاني . 

والفرق الثالث اقم في الذهن أو في الخارج . وهو أن ا ا 
تصور الموصوف إل بعد تصوره بخلاف اللازر العرضي فإنه متصور بعد تصور 
الملزوم . والذاتي هو المقوم . وهذا الفرق أيضا فاسد. فان الصفة لا تتقدم على 
الموصوف في الخارج آصلا. وأما في الذهن فقد تتصور الصفة والموصوف جميعاً فلا 
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يتقذّم تصور الصفة» وبتقدير التقذم فهذا يختلف باختلاف التصور التام والناقص لا 
باخحتلاف اللوازم نفسها. 

فعلى )٤١١(‏ هذه الفروق الثلاثة أو أحدها يعتمدون. حتى الذين صاروا 
يجعلون المنطق في أول أصول الفقه من المتأخرين هذا عمدتهمء» كما يذكر ذلك 
الآمدي» وابن الحاجب» وغيرهما. وکلھا باطلة. أما التقذّم الخارجي فمن 
المعلوم بصريح العقل أن الصفة القائمة بالموصوف والعرض القائم بالجوهر لا يعقل 
تقدّمه عليه بوجه من الوجوه. بل إذا اعتبر تقذّم عقلي أو غيره 0 متقدمة على 
الصفات . 

وأما في التصور» فالتصور مراتب متعدّدة ‏ یکون مجملا ومفصلا . فالانسان قد 
يخطر له «الاأنسان» ولا ب شا من صفاته» فهذا تصوره اا م وق 
یخطر له مع ذلك أنه «ناطق»» کما قد یخطر له مع ذلك آنه «رضاحك». وإذا تصور 
ار قد یخطر له أنه «حساس»» کما قد یخطر له آنه «متحرك بالإإرادة»» وكما 
یخطر له أنه «متالم أو متلذّذ» أنه «ریحب ويبغض)» . واا تصور وز أن الإنسان «حیوان 
ناطق» ولم يتصور «الحيوان» مفصلا لم يكن قد تصور «الاإنسان» فضا فما من 
صفة لازمة إ9 ویمکن وجودها في التصور المفصل» وحذفها ف في التصور المجمل . 

وحينئذ. فقول القائل «إِنَ الذاتي ما لا يتصور ا إل بعد تصوره» إِٺْ 
ادعاه في کل تصور فهذا 0 وون م بطلانه» فاته يقول «قولك عن اللإنسان 
نه حیوان ناطق حد تام يفي یفید تصور حقیقته»» ومع هذا لم يتصور الذاتيات مقصلة . 
فاه لم يستحضر في ذهنه أن «الحيوان» هو «الجسم الحسشاس النامي المتحرك 
بالإرادة» . )٤۲۲(‏ فثبت آنهم يجعلونه متصورا لحقيقة بدون استحضار الذاتيات على 
وجه التفصيل . فلا يجب في كل ذاتي أن يتقذَّم تصوره المفصل . 

وأما التصور المجمل فلا يجب فيه استحضار شيء من الصفات. وتصور 
«الإنسان» مجملاً كتصرر «الحيوان» مجملا. ومعلوم أن الموصوف يشاركه غيره في 


)١(‏ ابن الحاجب: هو العامة جمال الدين بو عمرو عثمان بن عمر بن أبي بكر بن يونس المعروف 
بابن الحاجب (کان بوه حاجیاً للأمير عز الدين الصلاحي)» المقري › النحوي› المالكي› 
الأصولي › الفقيه ‏ صاحب التصانيف المنقحة . صنف «الكافية» في النحوء و«الشافية» في 
التصريف. و«منتهى السؤال والأصل في علمي الأصول والجدلء في أصول الفقهء ط. بمصر 
سنة ۱٠۳۲١‏ . توفي بالإإسكندرية سنة 1٤٦1‏ ه. 
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صفات ويفارقه في صفات . فإذا لم یجب ذکر جمیع الصفات المشتركة على وجه 
a E E E GE Sn ERS‏ وإذا كانت حقيفقة 
«الاانسان» عندهم متصورة بدون تصور ر الصفات الذاتية المشتركة على وجه التفصيل 
علم أن ما ذکروه من أن الذاتي ما لا يمكن تصور الموصوف بدونه باطل. وإن اكتفوا 
بالتصوّر المجمل فمن تصور «الإنسان» مطلقاً فقد دخل في جميع ذلك صقاته . وسط 
هذا له موضع آنحر . 


والمقصود هنا الكلام على ما فرقوا به بين «الأوليات» و«المشهورات» من أن 
الأوليات ليس سن الموصوف وصفته وسط في نفس الأمر بخلاف غيره. وقد تبين 
بطلان هذا الفرق طرداً ونان ونه قد يکون من اللوازم التي لا وسط لها في نفس 
الأمر ما دلیل» ومن اللوازم التي يدعون افتقارها إلى وسط ما يعلم تبوته بلا 
دليل . وآن التفريق بين اللوازم بوسط في نفس الأمر باطل. وأن الوسط الذي هو 
الدليل يختلف باخحتلاف أحوال الناس» ليس هو أمراً اشا للقضايا. فهذه عدَة آوجه 
من هذا الطريق؟ )٤۲۳(‏ الأول. 

النوع الثاني 
لا دليل على دعواهم أن المشهورات ليست من اليقينيات 


النوع الثاني أن يقال : المراد ب «المشهورات» عندهم هي القضايا العملية 
كلهاء مثل كون العدل ا والظلم ‏ فا والعلم ا ولا فا واا 
ا والكذب س یا ونحو ذلك من الأمور التي تنازع الناس هل 
يعلم حسنها وقبحها بالعقل أم لا 

المثبتة وااو را العقليين 

وأكثر الطوائف على إثبات الحسن والقبح العقليين» لكن لا يثبتونه كما يثبته 
نفاة القدر من المعتزلة وغيرهم . بل القائلون بالتحسين والتقبيح من أهل السَنَة 
والجماعة من السلف والخلف. كمن يقول به من الطوائف الأربعة وغيرهم» يثبتون 
القدر والصفات ونحوهمامما يخالف فيه المعتزلة أهلّ السنةى ویقولون مع هذا بإثبات 
اللحسن والقبح العقليين . وهذا قول الحنفية» ونقلوه أيضاً عن أبي حنيفة نفسه. وهو 


)١(‏ الطريق الأول: الظاهر أن يقال «النوع الأول». 
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قول كثير من المالكية. والشافعية. والحنبلية؛ كأبي الحسن التميمي. 
وأبي الطاب وغيرهما من أئمة أصحاب أحمد؛ وکأبي على بن بي هريرة 0 
وأبي بكر القفال الاي ( وريا من الشافعية ؛ وكذلك من أصحاب مالك؛ 
وكذلك أهل الحديث» کأبي : نصر السجزي(). وأبي القاسم سعد بن علي 
الزنجانن ا وغيرهما. 


بل هؤلاء ذکروا آن تفي ذلك هو من البدع التي حدثت في الإسلام في زمن ابي 
الحسن الأشْعّري لما تاظر المعتزلة في القدر بطريق الجَهّم بن r REE‏ 
الجبرء فاحتاج إلى هذا النفي . قالوا: وإلا فنفي الحسن والقبح العقليين مطلقاً لم 
يقله )٤۲٤(‏ أحد من سلف الأمة ولا أئمتها. بل ما يؤخذ من کلام الأئمة والسلف في 
تعليل الأحكام» وبيان حكمة الله في خحلقه وأمرهء وبيان ما فيما أمر الله به من الحسن 
الذي يعلم بالعقل وما في مناهيه من القبح المعلوم بالعقلء ينافي قول النفاة. 


والتفاة ليس لهم حجة على النفي أصلا. وقد استقصى أبو الحسن الآمدِي ما 
ذکروه من الحجج › وبين أنها عامتها فاسدة. وذكر هو حجة أضعف من غيرهاء وهو 
أن «الحسن والقيح عرض»› والعرض لا يقوم بالعرض» . فإن إثبات هذا لا يحتاج إلى 


(1) آبو الحسن التيمي : هو آبو الحسن عبد العزيز بن الحارث بن أسد بن الليث بن سليمان بن 
الأسود التميمي ء أحد الفقهاء الحنابلة. صحب أبا القاسم الخرقي . وصنف في الأصول. 
والفروق» والفرائض . توفي سنه ۳۷۱ ه. 

(۲) ابن أبي هريرة: هو الحسن بن الحسين بن أبي هريرة» أبو علي البغدادي الفقيه القاضيء 
آحد شیوخ الشافعيين . . شرح «مختصر المزني»» وله مسائل في الفروع . درس ببغداد.» وکان 
معظماً عند السلاطين والرعايا. توفي سنة ۳٤۵‏ ه. 

(۴) القفال الشاشي : هو آبو بکر محمد بن علي بن إسماعيل القفال الكبير الشاشي » الفقيه التي 
إمام عصره» کان فقیهاًء محدثاً أصوليا لغوياء شاعا . هو أول من صتف الجدل الحسن 
الفقهاءء وله کتاب في أصول الفقه. وله شرح «الرسالة» للشافعي› وعنه انتشر مذهب السام“ 
في بلاد ما وراء النهر. والشاشي نسبة إلى الشاش مدينة وراء نهر سيحون . توفي سنة ۳٠۵‏ ه. 

(۴) أبو نصر السجزي : هو الحافظ أبو نصر عبيد الله بن سعيد بن حاتم الوايلي البكري E‏ 

نسبة إلى سجستان - نزیل مصر. کان متقناً مکثراً بصیرا بالحديث والسنةء واسع الرواية» له 
كتاب «الإبانة في القرآن» - كذا في «شذرات الذهب» وفي «كشف ا «الإبانة في 
الحديث» . توفي سنة ٤٤٤‏ ه. 

(ه) أبو القاسم الزنجاني : هو الحافظ أبو القاسم سعد بن علي بن محمد بن علي بنِ الحسين 
الزنجاني» نزيل الحرم» كان حافظاًء قدوةء علمأًء ثقةء زاهدا. إمام كبير عارف بالسّة» توفي 
سنة ٤۷١‏ ه. وفي أصلنا «الريحاني» بدل «الزنجاني» . 
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قيام العرض بالعرض كما توصف الأعراض بالصفات» وجميع ذلك قائم بالعين 
الموصوفةء فنقول «هذا سواد شديد» و«هذه حركة سريعة وبطيئة» . . وهم يسلمون ان 
كون الفعل صفة كمال أو صفة نقصء > أو ملائماً للفاعل أو منافراً له قد يعلم بالعقل . 
وهذه صفات للفعل»› وهي قائمة بالموصوف . 

ومن التاس من يظن أن الحسن والقبح صفة لازمة للموصوف وأن معنى كون 
الحسن «صقة ذاتية له» هذا معناه . ولیس الأمر كذلك» بل قد یکون الشيء ء حسنا في 
حال قبيحاً في حال کما یکون نافعاً ومحبوباً في حال وضاراً وبغيضاً في حال. 
والحسن والقبح يرجع إلى هذاء وكذلك يكون حسناً في حال وسياً في حال باعتبار 
تغير الصفات . 

والحسن والقبح من أفعال العباد يرجع إلى كون الأفعال نافعة لهم وضارة لهم 
وهذا مما لا ریب )٤٤٥(‏ فيه آنه يعرف بالعقل . ولهذا اختار الرازي في آخر أمره اَن 
الحسن والقبح العقليين ثابتان في أفعال العباد. وأما إثبات ذلك في حى الله تعالی فهر 
يبنى على معنى محبة الله ورضاه» وغضبه وسخطه» وفرحه بتوبة التائب. ونحو ذلك 
مما قد بسط في غير هذا الموضع › وهل ذلك صفات ليست هي الارادة كما اتفق عليه 
السلف والأئمة.ء أو ذلك هر الارادة بعينها كما يقوله من يقوله من المعتزلة والجهمية 
ومن وافقهہ'' . 

بیان أن قضايا التحسين والتقبيح من أعظم اليقيئيات 


والمقصود هنا ذكر هذه القضايا المشهورة من بني آدم كلّهم» كقولهم «العدل 
حسن وجميل وصاحبه يستحق المدح والكرامة» والظلم قبيح مذموم وصاحبه يستحق 
الذم والااهانة»». فان هؤلاء نقوا كونها من اليقينيات . وهذا يستلزم أن لا يقول الفلاسقة 
بالحسن والقبح العقليين» إذ لم يكن في العقل قضية برهانية علمية . ومن الناس من 
حكى عنهم القول بذلك. والتحقيق أنهم في ذلك متنازعون مضطربون» كما في 
أمثال ذلك . 

فنقول: دعوی المدعي اَن هذه القضايا ليست من اليقينيات دعوى باطلة» بل 


(1) قد بحث العلامة ابن القيم رحمه اله في هذا الموضوع بحثا مستفيضاً لا مزيد عليه في «مفتاح 


دار السعادةي» وأورد جميع حجج النفاةء د ثم أبطلها بأکثر من ستين وجهاً . آنظر ج ۲« ص ۲٣‏ 
iE‏ 
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هذه من أعظم اليقينيات المعلومة بالعقل. وذلك أن التصديق مسبوق بالتصورء 
فينبغي أن ننظر معنى قولنا «العدل حسن والظلم قبيح»» ثم ننظر في ثبوت هذا 
المحمول لهذا الموضوع › ولنتكلم في غدل الناس وظلمهم . 
فنقول: الناس إذا قالوا )٤۲١(‏ «العدل حسن والظلم قبيح» فهم يعنون بهذا أن 
العدل محبوب للفطرة E‏ لها بوجوده لذة وفرح» نافع لصاحبه ولغير صاحبهء 
تحصل به اللذة والفرح وما تت تتنعم به النفوس . وإذا قالوا «الظلم قبیح» فهم یعنون به أنه 
ضار لصاحبه ولغیر صاحبه» Ml ELS‏ والغم وما تتعذب به النفوس . 
ومعلوم أن هذه القضايا هي في علم الناس لها بالقطرة وبالتجربة أعظم من ¿ أكثر قضايا 
الطب» مثل كون السقمونيا تسهل الصفراء. فلم كانت التجربيات يقينية» وهذه التي 
هي أشهر منها وقد جربها الناس آكثر من تلك لا تكون يقينية؟ مع أن المجربين لها 
أكثر وأعلم وأصدق» وجزئياتها في العالم أكثر من جزئيات u‏ والمخرين بذلك 
عنها أيضا أكثر وأعلم وأصدق. 
فالإنسان من نفسه يجد من لذة العدل والصدق والعلم والإحسان» والسرور 
بذلك. ما لا يجده من الظلم والكذب والجهل . والناس الذين وصل إليهم ذلك 
والذين لم يصل إليهم ذلك يجدون في أنفسهم من اللذة والفرح والسرور بعدل العادل 
وبصدق الصادق وعلم العالم وإحسان المحسن ما لا يجدونه في الظلم والكذب 
والجهل والاإساءة. ولهذا يجدون في أنفسهم محبة لمن فعل ذلك وثناء عليه ودعاء 
له» وهم مفطورون على مخة دلف الد [به] لا يمکنهم دفع ذلك )٤۲۷(‏ عن 
أنفسهم» كما فطروا على وجود اللذّة بالأكل والشرب والألم بالجوع والعطش. فلم 
كانت تلك القضايا من اليقينيات المعلومة بالحس والعقل كالتجربة وغيرهاء ولم تكن 
هذه من القضايا العقلية المعلومة أيضاً بالحس والعقل والأمر فيها أعظم؟ واللذة التي 
توجد هذه دة رو حانية غقلية شريفة: واللإإنسان كلما كمل عقله كانت هذه اللذة أحب 
الا لكا 
ثم الفلاسفة أثبتوا معاد الأرواح واللذة العقليةء وهي مبنية على هذه القضايا 
سموها «المشهورات». فإن لم تكن معلومة كان ما آثبتوه من ذلك ليس فيه 
من العلم. بل يقولون ما يقوله غيرهم من ع أن اللات الباطنة أقوی وأشرف من 
ااك الظاهرة» ويدعون الضرورة في إثبات دة وراء اللذات الحسية الظاهرة. وإذا 
كانت اللذة إما إدراك الملائم كما قد يزعمونهء أو هي تابعة ولازمة لإدراك الملائم كما 


يقوله غيرهم وهو الصحيح › فمعلوم أن العلم والعدل والصدق والإحسان ملائم 
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لبني آدم فيكونوا ملتذين بذلك. بل يكون التذاذهم بذلك أعظم من غيره. وهذا معنى 
کون الفعل حسناً ومعنى كونه قبيحا ضد ذلك ۔ 


وإذا وصرر معنى الحسن والقبح عُلم أن هذه المشهورات من أعظم 
اليقينيات فإنها )٤۲۸(‏ مما اتفقت عليها الأمم لما علموه بالحس والعقل والتجربة. 
بل اتفاق الناس على هذه أعظم من اتفاقهم على عامة ما يذكرونه . وقد يعيش طوائف 
من الناس زماناً ولا تخطر لهم القضايا الكلية العقلية التي جعلوها مبادىء العلم» 
كقول القائل (النفى والإثبات لا يجتمعان»» وإن كان يعلم أن هذا الشيء المعين إذا 
كان موجوداً لم يكن معدوماً لكن قد لا تخطر لهم القضية الكلية . بل وقد لا يبخطر لهم 
تقدير اجتماع وجوده وعدمهء فإ هذا التقدير ممتنع فلا يخطر لأكثر الناس. ولا توجد 
طائفة إل وهي تحسن العدل والصدق والعلم والاإلحسان» وتقبح ضد ذلك . 
انشا ف و«الحكمة» عندهم وعند سائر الأمم نوعان: علم وعمل . وهله: 
«الحكمة» عند المسلمين . قال مالك رحمه اله «الحكمة: معرفة الدين والعمل به». 
ولذلك قال ابن ية" «الحكمة عند العرب العلم والعمل». والحكمة العملية 
عندهم وعنل غیرهم تتصمن علم الأحااق وسياسة المنزل» وسياسة المدنية . وسنی 
ذلك کله على هذه القضايا المشهورة. بل وكل عمل يؤمر به فلا بد فيه من العدل. 
فالعدل مأمور به في جميع الأعمالء والظلم منهى عنه نهيا مطلقا. 
ولهذا جاءت أفضل الشرائع والمناهج بتحقیق هذا کله وتکمیله . فأوجب الله 
العدل )٤۲۹(‏ لكل أحد على كل أحد في كل حال» كما قال تعالى : «ليلئيها الذين 
ءامنوا كونوا قَوَّامينَ بالقسط شهداء له ولو على أنفسكم أو الوالِدين والأقرَبِينَ إن يكن 
تيا أو فقيراً فالله أولى بهما فلا تتبعوا الهوى أن تعدلوا »4 . وقال تعالی : اها 
الذین ءامنوا کونوا قَوّامينَ لله شُهَدَآء بالقسط ولا جُرمنكم شَتلان قوم - أي» يحملنكم 
بغض قوم كعدوّكم الكفار - على ألا تعدلوا إغدِلوا هو أقرب للتقوى)". وقال 
تعالى : «إلقد أرسلنا رَسْلّنا بالبيّشت وأنزلنا معهم الكتتب والميزان ليقوم الناس 
(۱) ابن قتيبة : هو أبو محمد عبدالله بن مسلم بن قتيبة الدينوري › النحوي. اللغخوي ٠‏ الكاتب» 
صاحب «أدب الكاتب». كان فاضلا ثقة سكن بغداد وحدث بهاء وتصانيفه كلها مفيدة» منها 
«غريب القرآن» و«غريب الحديث». توفي سنة ۲۷١‏ ه. 


.٠۳١١ / ٤ النساء‎ )١( 
.۸ / ه٥ المائدة‎ .)۳( 
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بالقسط4(٠.‏ وقال تعالى : إن الله يأمركم أن تؤدُوا الأمنشت إلى أهلها وإذا حَكّمتم 
بين الناس أن تحكموا بالعدل74). وقال تعالى : إن اله يأمر بالعدل والإحسان 
وإيتآئي ذي الَربى وينهىٰ عن الفحشآء والمُنكر والبّغي يكم لعلّكم تذكّر ون04 . 
ومثل هذا کثير. 

وكذلك تحريم الظلم بمجموع أنواعه كثير في النصوص الإلهية» حتى في 
الحديث الإلهي حديث بي َر الذي رواه مسلم في صحيحه عن النبي مي فيما 
برو په عن ره به [تبارك وتعالی] أنه قال : «يا عبادي ! ني حرمت انط على شق وجيت 
پینکم محرَماً فلا تظالموا . يا عبادي! إنكم تخطئون بالليل والنهار وأنا أغفر الذنوب 
ا SE‏ يا عبادي! کڵکم جائع إلا من أطعمته 
فاستطعموني آطعمكم . يا عبادي! ككم عار إل من كسوته فاستكسوني أكسكم. يا 
عبادي! کلکم ضال إلا من هديته فاستهدوني أهدكم. يا عبادي! إنكم لن تبلغوا 
ضري فتضروني ولن تبلغوا نفعي فتنفعوني . يا عبادي! لو ن أولكم وآخرکم وإنسکم 
)۳۰( وجتکم کانوا على أتقی قلب رجل [واحد] منكم ما زاد ذلك في ملکي 
شیا . يا عبادي! لو أن أولكم وآخركم وإنسكم وجنكم انوا على أفجر قلب رجل 
[واحد] منكم ما نقص ذلك من ملكي شيئا. يا عبادي! لو أن أوّلكم وآخرکم وإنسكم 
وجنكم قاموا في صعيد واحد فسألوني فأعطيت كل إنسان منهم مسألته ما نقص ذلك 
من ملكي إلا كما ينقص البحر إذا غمس فيه المخيط . يا عبادي! إنما هي أعمالكم 


. ٠٠١ / ۵۷ الحديد‎ )١( 

. ۵۸/٤ النساء‎ )۲( 

(۳) النحل ۱۱ / ۹۰. 

(٤)الحديث‏ آخرجه مسلم في البر والصلةء وآخرجه أيضاً. أحمدء والترمذي. وابن ماجه» من 
طريتق آخر. والحديث يحتوي على عشر جمل» وترتيبها ولفظها كما هنا يختلف عن لفظ مسلم 
في مواضع . فالجملة الثانية هنا هي الجملة الخامسة في مسلم» والخامسة هنا هي الثانية 
هناك . وليس في لفظ مسلم «ولا أبالي» وإتما يوجد في لفظ الترمذي وفي مسلم «كما ينقص 
الخيط إذا آدحل البحر» وللمصنف شرح هام لهذا الحديث» طبح في الجزء الأول من مجموعة 
فتاواهء ط. مصر»ء سنة ۱۳۲۲۹» ص ۲۳۱ - ۳٦۲‏ وأعيد طبعه في الجزء الثالث من «مجموعة 
الرسائل المنيرية» ط. مصر» سنة »۱۳۲٣٩‏ ص ۲٤١ - ۲٠٠١‏ . وهو شرح يشرح الصدر لفهم 
أصول الدين› يتحتم درسه وتدريسه على كل مسلم يهمه معرفة حقيقة الإسلام . قال المصئف 
رح: : «وهذا الحديث قد تضمن من قواعد الدين العظيمة في العلوم والأعمالء والأصول 
والفروع» . وهو الحديث الرابع والعشرون من «شرح خمسين حديثأ» لابن رجب الحنبلي . 
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أحصيها لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد غير فليخمد الله ومن وجد غير ذلك فلا 
يلومن إلا نفسه». 

والمقصود أن الحكمة العملية كلها مبنية على هذه القضايا. والنفس لها قوتان: 
العلمية والعمليةء والعمل لا بذ أن يكون بعلم . فان لم تكن هذه القضايا معلومة لم 
يکن شىء من من الحكمة العملية معلوماء ولا شي ء من الآعمال والأخحلاق المحمودة 
والمذمومة اا 

aE‏ المناقضة لما يقولونه هم وغيرهم من العقلاءء فهو مكابرة 
ظاهرة . مع آنا في هذا ا م ابد ل لقص فام الدليل على فساد قولهم ء بل 
صورناه لتعلّم -حقیقته » وطالبناهم بالدليل على أن هذه المشهورات لنت يفينية» 
فإنهم لم يذكروا على ذلك دليلا أصلا. وستتکلّم على ما توهموه دللا من. 

النوع الثالث 

فى بيان كون المشهورات من جملة القضايا الواجب قبولها 

قولهم «هذه القضايا ليست )٤١١(‏ بأولية «لما ذكروه من الفرق بين الأولى 
وعیره. قد تقدم بطلان هذا الفرق» ولكن نحن نسلم أن من القضايا ما يكون ٤‏ 
أولياً لبعض الناس أو لكلهم ویكون مجرد تصور طرفي القضية موجبا للحکم» لکن 
ليس علَة ذلك كون العخهرل لا للموضوع بلا وسط في نفس E‏ 
الراري ونحوه» وإن کان هذا لم نجده گ کلام ابن سينا وأمثالهء بل الوسط ده 
الدليل كما تقدم . بل ولا ذلك أا رها للق بل قد تكون بديهية لزيد ونظرية 
لعمرو بحسب المتصور لتمامه ونقصانه . 

وهذا مما قد تنازع ف فيه بحصهم» ويڌعون آن کل ما کان وا داف اول 
لغيره. كما يدل كلامهم على ذلك . وأن الآدميين يث يشترکون في العلم بكل ماهو أولى 
لكل شخص منهم. لأنها موجب العقل. والعقل مشترك. وهذا القول وإن كنا نبطله 
وقول : القضية قد تكون ضرورية لزيد نظرية لعمرو. وكذلك غير ذلك من القضايا قد 
تكون المتواترة لهذا محسوسة لهذاء والمجرّبة لهذا معلومة بالاستدلال لهذاء ونحو 
ذلك . 

وإذا كان كذلك فنحن ليس مقصودنا أن هذه القضايا المشهورة أوّلية أوليست 
أولية» ولا أنها أولية لجميع الناس أو لبعضهم» بل المقصود أنها من جملة القضايا 
الواجب تبولها التي يجب التصديق بها وتكون مادّة للبرهان. فإتهم جعلوا المعتقدات 
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ثلاثة : الواجب قبولها؛ والمشهورات» والوهميات . )٤١۲(‏ والمقصود هنا أنّ 
المشهورات العامة» مثل حسن العدل وقبح الظلم› هي من الواجب قبولهاء وإن لم 
نقل هي أولية . فإن الواجب قبولها قد جعلوها أصنافاً: أوّليات» ومشاهداتء 
ومجربات» وحدسیات» ومتواترات» وقضایا قیاساتها معها. 

وهذه المشهورات إذا لم تكن أولية لم تكن بدون كثير من المجربات» 
والحدسيات». ونحو ذلك فتكون مادة للبرهان اليقينى كالمتواترات والمجرّبات . فإنْ 
المتواترات والمجرّبات ليست أوليات» وهذه المشهورات أبلغ من كثير من 
المجزبات» والعلم بها والتصديق بها في نفوس الأمم قاطبة أقوى وأثبت من العلم 
بكثير من المجرّبات والمتواترات التي تواترت عند بعض الأمم دون بعض . 

وبهذا الاعتبار فلم يذكروا حجة على أنها ليست من اليقينيات . فان قولهم 
«موجب الحكم بها العادات. أو الأحوال النفسانيةء أو مصلحة النظام» هذا لا ينافي 
كونها يقينية» بل هو دليل على ذلك كما سنذکره إن شاء اله تعالى . فن المجربات 
کلھا عادیات فکونھا عادیات لا ينافي کونها يقینيات 5 کون قوی النقس 
تقتضيهاء فان هذا يدل على الملائمة والمنافرةء وهذا هو معنى الحسن والقبح › 
فذلك لا ينافي كونها قضايا صادقة معلومة الصدق. وكذلك کون نظام العالم مربوطاً 
بها لا ينافي كونها صادقة معلومة. فليس فیما ذکروه ما ينافي العلم بهاء ولا یڏعی 
کونها أولية ہالمعنی الذي ذکروہ کما لا یدعی ذلك في المجربات والمتواترات . وذلك 
لا ينافي كونها من اليقينيات . 

النوع الرابع 
خاصة العقل والفطرة استحسان الحَسّن واستقباح القبيح 

النوع الرابع أن يقال: قوله «لا عمدة لها إلا الشهرة. وهو أنه لو حَلّى الإنسان 
وعقله المجردء ووهمه» وحسّه - إلى قوله - لم يقض بها الإنسان طاعة لعقلهء أو 
وهمهء أو حسه» مثل حکكمنا بأن «سلب مال الإنسان قبیح » ون «الكذب چ لا 
ينبغي أن يقدم عليه» . 

فيقال: لا نسلم هذاء فإ هذا دعوى مجرّدة. وقوله سلب مال الإنسان قبيح» 
لفظ عام » وقد یسلب ماله بعدل» وقد يسلب بظلم . والكلام فيما إذا علم الإنسان أنه 


سلب ماله ظلماء مثل أن يعلم أن الإثنين المشتركين في المال من کل )٤۳۳(‏ وجه 
استولی أحدهما على الآخحر فسلبه أكثر من نصف ونحو ذلك فان عقول العقلاء قاطبة 
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وأوهامهم تقضي بقبح هذا. 

آما الوهم فإنه قد فسّره بقوله في «الإشارات» : 

وأيضاً فان الحيوانات ناطقها وغير ناطقها تدرك في المحسوسات الجزئية معاني 
جزئية غير محسوسة ولا متأدية من طريق الحواس. مثل إدراك الشاة معنى في الذئب 
غير محسوس › وإدراك الكش معنى في النعحجة غير محسوس › إدراکا جزئیا یحکم به 
کما یحکم الحس بما يشاهده. فعندك قوة هذا شأنها. 

فهذه القوة التي سموها «الوهم» هي التي يدرك بها الإأنسان صداقة الصديق 
وعداوة العدى» ويدرك بها کل من الزوجين ما في الزوج الآخحر من الأمر المحبوب» 
وبها يميل الاإنسان إلى غيره وبها ينفر عنه. ولهذا يقولون «أكبر حاكم على النفوس 
الوهم». 

ومعلوم أن هذه القوة د تميل إلى الشخص الذي تعلم آنه عادل صادق محسن » 
وتنفر عن الشخص الذي تعلم آنه كاذب ظالم مسيء» بل تميل إلى هذا الشخص وإن 
لم يصل إليها من جهته نفع وضر. والنفوس مجبولة على محبة العدل وهله وبغخض 
الظلم وأهله. وهذه المحبة التي في الفطرة هى ال بكر متا وعدا الن هو 
المعنى بكونه ل كما يقال في الصورة الظاهرة «هذا حسن» و«هذا قبیسح» . 
وإذا كانت النفوس مجبولة على محبة هذا وبخض هذا ا ا 
فكفديقال ولوا اللأنسان وحسه وعقله ووهمه لم يقض بها» ونفوس بني آدم مجبولة 
على استحسان هذا واستقباح هذا؟ 

وأما العقل فأخحص صفات العقل عند الإإنسان EES‏ 
Ss TT‏ فکیف 
بمعرفة هذا من هذا؟ وجنس التانی ب ا من )٤۳٤(‏ يتصف ا 
الجميلة» وينغر عمن يتصف بالقبائح . فذال يمیل جنس الأنسان إلى سمع کلامه 
ورؤيته. وهدا ينفر عن رؤيته وسمحع کلامه. 

النوع الخامس 
في بيان كون هذه المشهورات معلومة بالفطرة 
النوع الخامس : إن مبادىء هذه القضايا أمر ضروري في النفوس› فإتها 
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مفطورة على حب ما يلائمها وبغخض ما يضرهاء والمراد بالحسّن ما يلائمها وبالقبيح ما 
يضرّها. وإذا كانت مفطورة على حب هذا وبغض هذا فالمراد بقولنا «حسّن» أنه ملائم 
نافع » والمراد بقولا «قبيح » إنه ضار مؤذ. وهذا أمر فطري . فعلم أن الناس بقطرهم 
يعلمون هذه القضايا المشهورة بينهم 
في بيان كون الموجب لاعتقاد هذه المشهورات من لوازم الإنسانية 

النوع السادس أن يقال: لو لم يكن لهذه القضايا مبدأ في قوى الإنسان لم 
تشتهر في جميع الأمم» إن المشهور في جميع الأمم لا بد أن يكون له موجب في 
الفطرة ة المشتركة بين جميع الأمم . فعلم أن الموجب لاعتقاد هذه القضايا أمر اشتركت 
ا إلا من لوازم الإإنسانية. فان الأمم لم تشترك كلها في غير 

السابع 
رد ابن سينا على نفسه في قوله بأن المشهورات لا تدرك بقوى التفس 

ا السابع: قوله «لو توم الإنسان بنفسه أنه خلق دفعة تام العقل ولم يسمع 
أدبا ولم بطع انفعالا نفسانيا ولا خلقاً لم يقض في أمثاله بشيء» . هذا ممنوع . ب 
کان تام العقل علم أن العلم والعدل والصدق , ينفعه و به نقسه وتلحد. وان 
a‏ ولو قدر أنه لا بعلم به أحد غير علم العقل 
انه إذا ظلم أ بغضه الناس وعادوه وغيرٌ علمه بأن الله يعاقبه. 

فن قیل : الإنسان يلت بما يراه قبيحاً كما قد يلت بما يأخذه ظلماً فيأكله 
ويشربه» قل : وإن التذ بدنه فإ قلبه وعقله لا يلذٌ بذلك» بل يلت إذا عدل. أن دز 
أنه يلتذ به لذّة حاضرة فإِنه يتألّم لقبح عاقبته عنده . وإذا لم يتام فلغيبة عقله عن إدراك 
المؤلمء > کما قد یحصل للسکران وغیره من أمور تؤلمه ولا يتألّم بها لغيبة عقله عن 
إدراكها. 

وهذا مما قد ذکره ابن سينا نفسه» فقال في )٤۳٥(‏ نمط «البهجة والسعادة»() : 


)١(‏ نمط «البهجة والسعادة»: هو النمط الثامن من قسم الإلهيات من كتاب «اللإشارات» لابن سينا 
وهذا القسم یحتوي على عشرة أنماط» وقد طبع بالعجم مع شرحه لنصير الدين الطوسي مع 
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إته قد يسبق إلى الأوهام العامية أن اللذّات القوية المستعلية('“ هي الحسية» 
وأن ما عداها لات ضعيفة وكلها خيالات غير حقيقية . 


وقد یمکن آن يبه من جملتهم من له تمییز ما فيقال له : ليس أل ما يصفونه 
من هذا القبيل هو المنكوحات والمطعومات وأمور تجري مجراها؟ وأنتم تعلمون أن 
المتمكن من غلبة مّا ‏ ولو في أمر خسيس كالشطرنج والنرد - قد يعرض له منكوح 
ومطعوم فيرفضه لما يعتاضه من لذّة الغلبة الوهمية. وقد يعرض منكوح ومطعوم 
[لطالب العفة والرياسة مع صحة جسمه] في صحبة حشمه) فينفض اليد منهما 
مراعاة للحشمة» [فيكون مراعاة الحشمة](“ آثر وألذّ لا محالة هناك من المنكوح 
والمطعوم . 

وإذا عرض من الئاس( الالتذاذ بأنعام يصیبون موضعه آثروه على 
اللالتذاذ بمشتهى) حيوا ني متنافس() فيه » وآثروا فيه غيرهم على أنفسهم مسرعين 
إلى الأنعام به. ll‏ فان كبير النفس يستصخر الجوع والعطش عند 
المحافظة على ماء الوجه. ويستحقر هول الموت ومفاجأة العطب عند 
المبارزينء وربما اقتحم الواحد على عدد وَهُم ٠"‏ ممتطياً ظهر الخطر"'٠‏ لما يتوقعه 
من لذة الحمد ولو بعد الموت كأن تلك تصل إليه وهو ميت . 


الحواشى الكثيرة سنة ۱۲۸١‏ ه طبعاً متقناً على الحجرء وبها قابلنا العبارة التالية وصححناها. 
وطبع أيضاً مع زيادة شرح الرازي عليه بمصر بالمط . الخيرية سنة ٠۳۲۵‏ طبعا غير معتنى به 
وقبله بالآستانة سنه ۱۲۹۰ ه. 

)١(‏ ص (في الأصل): المستعملة. 

(۲) ص: یتنبه. 

(۳) لا توجد في ص. 

. ص : في صحته وحشمته‎ )٤( 

)٥(‏ لا توجد في ص. 

(1) ص : : لكرام الئاس . 

(۷) ص: بشهي . 

(۸) ص: متأنس . 

. ص: علي‎ )٩( 

(١۱)ص:‏ ولذلك . 

(۱۱) عددهم : في ص «عددهم» . 

(۱۲) ص ٠‏ الخطاً. 
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فقد بان أن اللذات الباطنة مستعلية على اللذات الحسّية . وليس ذلك فى( 
العاقل فقطء بل وفي(“ العجم من الحيوانات . فإ من كلاب الصيد ما يقنص الصيد 
على الجوع ثم يمسكه على صاحبه» وربما حمله إليه. والراضعة من الحيوانات تؤثر 
ما ولدته على نفسهاء وربما خاطرت محامية عليه أعظم من مخاطرتها في ذات 
حمایتها نفسها ۲ . 

فإذا كانت اللذات الباطنة أعظم من الظاهرة وإن لم تكن عقلية فما قولك في 
العقلية ۳؟ 

فیقال له: هذا کله ححة عليك في قولكڭ «إِن استحسان الحسن واستقياح 
القبيح لا یدرکه اللإنسان لا بحسّه ولا بعقله ولا بوهمه» . وأنت قد ذكرت ان اللإنسان - 
بل الحيوان يلتذ بالحمد )٤١١(‏ والثناءء ويلتذ بالغلبة» ويلتذ بالإنعام والإحسان 
والرحمةء أعظم من التذاذه بالأكل والشرب. ومعلوم أن لذّة الأكل والشرب مما يعلم 
بالحس الظاه» فهذه اللذّة الباطنة يعلم بالحسل الباطن وبالوهم. فكيف تقول إن 
اللحس والوهم والعقل لا يعلم به نجسي اللحسن وقبح القبيح ؟ وما ذکرته من التذاذ 
الأنسان بالړیثار وترکه الطعام الشهي راغا الحشمة ونحو ذلك إنما هو لكرنه يرى ذاك 
قا وھا خی ويلتذ بفعل الجميل لذة باطة ين بهاً. فكيف يقال إن الحسن 
والقبح لا ينال بشيء من قوى النفس. وإنما يصدق به لمجرد الشهرة فقط من غير 

النوع الثامن 
رد قولهم : إن العقل بمجرّده لا يقضي 
ض‌ المشهورات بشيء 
النوع الثامن أنه قال: 

تنبيه : إل اللذّة هى إدراك ونيل ما لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير من 
حيث هو كذلك. والألم زهو] إدراك ونيل ما لوصول ما هو عند المدرك نقص وشر من 
حيث هو كذلك. وقد يختلف الخير والشر بحسب القياس. فالشيء الذي هو عند 
الشهوة خير هو مثل المطعم الملائم والملمس الملائم» والذي هو عند الغضب خير 


(۱) ص: من. 
() ص: في حمايتها لنفسها. 
(۳) ص: فما ظتك بالعقلية؟ 
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فهو الغلبة . والذي عند العقل قتارة وباعتبار فالحق» وتارة وباعتبار فالجميل . ومن 
العقليات نیل الشكر ووفور الحمد والمدح والكرامة. وبالجملة فان همم ذوي 
العقول فى ذلك مختلفة. 

وكل خير بالقياس إلى شيء ما فهو الكمال الذي یختص به وبنحوه باستعداده 
الأول . وکل لذة فإنها تعلق بأمرين - بكمال خيري› وبإدراك له من حيث هو كذلك . 


فيقال : هذا تصريح بان العقل يحب الحق ويلتذٌ بهي ويحب الجميل ويلتذٌ به 
وأن محبة الحمد والشكر والكرم هي من العقليات . وهذا صحیح › فإن للإنسان 
قوتين - قوة علمية فهي تحب الحق» وقوة عملية فهي تحب الجميل» والجميل هو 
الحسنء والقبيح ضده. 

وتفريقه بين الحق والجميل هو بحسب اصطلاحهء وإلا فاللغة التي جاء بها 
)٤۳۷(‏ القرآن وتكلم بها الرسول لفظ «الحق» منها يتضمن النوعين. كقوله 4ل : 
«کل لھو یلهو به الرجل فهو باطل إلا رمیه بقوسهء وتأدیبه فرسه» وملاعبته امرأته» 
فإنهن من الحق»). وقوله : «الوتر حقء فمن شاء وتر بركعة» ومن شاء أوتر 
بثلاث» ومن شاء أوتر بخمس» أو سبع»". ومثل هذا موجود في غير موضع من 
كلامه . ومن هذا الباب قرله: «أصدق كلمة قالها الشاعر كلمة لبيد »îل!‏ کل شيء ما 
خلا الله باطل»» (). 


. ص: فتارة وباعتبار: الحق» وتارة وباعتبار: الجميل‎ )١( 

(۲) هو قطعة من حديث عقبة بن عامر خر جه الترمذي في الجهاد» آوله إن الله ليدحل بالسهم 
الواحد ثلثة الجنة ‏ إلخ». وأخرجه أيضا أبو داودء والنسائي» والحاكم» ببعض الاختلاف في 
اللفظ. ولفظه كما هنا قريب من لفظ الترمذي . 
وما حديث: عمر بن الخطاب «إذا لهوتم بالرمي» وإذا تحدثتم فتحدثوا بالفرائض» فأخرجه 
الحاكم والبيهقي ورواته ثقات. إلا آنه منقطع ‏ «تلخیص» ابن حجر. 

(۳) هو حدیٹث آي يوب الأنصاري أخحرجه آبو داود والنساڻي» وابن ماجه» وابن حبان» 
والدارقطني» والحاكم ولفظه كما هنا يشبه لفظ النسائي . قال الحافظ: وصحح غير واحد 
وقفه» وهو الصواب . 

)٤(‏ أخحرجه البخاري بهذا اللفظ من حديث أبي هريرة في أيام الجاهلية وفي الأدب» وأخرجه أيضاً 
مسلم . والشطر الثاني من البيت «وكل نعيم لا محالة زائل» . وقاثله هو لبيد بن ربيعة بن عامر 
أبو عقيل العامري الشاعر المشهور. قاله قبل إسلامه بمكة» وقد أسلم بعد ذلك وذکره 
الببخاري في الصحاية. وقال لعمر لما سأله عمّا قاله من الشعر في اللإسلام : «قد أبداني الله 
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ومنه قوله تعالی : ذلك بأن اله هو الحقّ وأنْ ما يُڏعون من دونه هو 
الباطل4() . وقوله : إفدلكم الله ربكم الحقَّ فماذا بعد الح إلا الضلال 0 . 
ومعلوم, أن ما عبد من دونه موجود مخلوق» ولكن عبادته باطلة وضلال» فاه لیس 
مستحقاً لأن عبد . فلیست عبادته حقاً بل باطلاء وهو باطل» أن المقصود منه بالعبادة 
دم ولهذا يقول الفقهاء «بطلت العبادة»» و«بطل العقد». وقد قال تعالى : «ولا 
تبْطلوا أعمالكم 4 والإبطال ضد الاحقاق . وقال تعالی : [الذين كفروا وصدّوا عن 
سبيل الله أضل أعمالهم * والذين ءامنوا وعملوا الصللحت وءامنوا بما رل على 
محمد وهو الحق من ربهم كفر عنهم سَياهم وأصاَحَ بالهم # ذلك بان الذين كفروا 
اتبعوا الباطل وأن الذين ءامنوا اتبعوا الحق من رَبهم04). 

وقد بین الله ا ا السيئة القبيحة باطلة في ۳ 0 والذين,ٍ قرو 


ر ر ا ا موچ ٥۱4‏ 
الآية . فهذا الثاني مَل لما يصدر عن الجهل البسيطء والأول للجهل المركب0). 
وقال تعالی : ايها الذين ءامنا لا لوا صَدَقنكم بالمَنَ والأنى كالذي ينق ما له 
رثاءَ الناسِ ولا يمن باللَه 4 واليوم الآخر فمَئله كمثل صَفْوَانٍ عليه تراب فأصابه واپل 
فت رکه صلْداً لا يقدرون على شيء مما )٤۳۸(‏ كسبُوا4٠.‏ فهذا مَل إبطال العمل 
بالمنْ والأذىء وبالرياء والكفر. والمقصود أنها لم تبق نافعة بخلاف العمل الحق 
المحمود فإنه نافع . ومنه قوله تعالى : وقَدِمًنا إلى ما عملوا من عمل فجعلنه هَبَاءَ 
منثورا ه0 . 


بالشعر سورة البقرة». سكن الكوفة وعاش مائة وخحمسين سنة» ومات بها في خلافة عثمانء 
وقيل سنة ا٤‏ ه. 

(۱) الحج ۲۲ / 1۲ . 

.۳۳/ ٤۷ محمد‎ )۳( .۳۲ / ۱١ يونس‎ )۲( 

.۳-١ / ٤۷ محمد‎ )٤( 

.٤١ ۳۹ / ۲٤ النور‎ )۵( 

(1) هذان مثلان ضربهما الله لنوعي الكفار. فما الأول للكفار الدعاة إلى كفرهم ذوي الجهل 
المركب» وأمّا الثاني فهو مثل قلب الكافر الجاهل البسيط المقَلّد - عن تفسير ابن كثير ملخصاً . 

. ۲٣٤ / ۲ البقرة‎ )۷( 

. ۲۳ / ۲٣ الفرقان‎ )۸( 
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وبالجملة فما ذكروه تصريح منهم بان العقل يميّز بين الجميل والقبيح » وأنٌ 
العاقل ياتدّ بالجميل ويتام بالقبيح » وان الجميل كمال وخير للقوة العاقلة من حيث 
هي كذلك. وهذا مناقض لقولهم «ٳن العقل بمجرده لا يقضي في آمثال هذا بشيء ‏ 
لا بحسن ولا بقبح» . . وهكذا تناقضوا في نفس الوهمیات كما سنذكره إن شاء الله . 
وسبب ذلك نهم تارة يقولون بموجب الفطرة السليمة فيكون كلامهم صحيحاً »> وتارة 
يقولون بمقتضى القطرة الفاسدة التي قد فسدت بالاعتقادات الفاسدة فيقولون باطلا. 


كون الوجود كله مبنياً على الحق والعدل 


وهذه القضايا التي اتفقت الأمم عليها مثل حسن الصدق والعدل وقبح الظلم 
والكذب داخلة في مسمى «الحق» - كما تقدم - في کلام الله ورسولهء وكذلك کلام 
العقلاء قاطبة - يسمون هذا کله «حقاًم . ويقولون لصاحب الدّين «له عليه حق» 
و«أعطيه حقه» . وإذا حكم بينهما بعدل وقسم بانصاف يقولون «هذا حق»» وإِن حکم 
و ا ع وچو . وٳذا لم يکن له عنده شيء قالوا: ما له حق 
بال هو يدعى الباطل فیسمون الصدق «حقاه والكذب «باطلا»» كما في کلام الله 
ورسوله . قال النبي کل : إن لصاحب الحق مقالاً)» وفي لفظ «إِن لصاحب الحق 
اللسان واليد». وقال َة لكعب بن مالك لما طلب غريمه: «أي كعب! د ضع الشطر» 
قال «قد فعلت» یا رسول الله !». قال: «قم فاقضه». 

وذلك لن الأمور الحسنة تتضمن مرا موجوداً اا ومستقبلاء ففيها وجود 
وكمال الوجود» والأمور القبيحة تتضمن عدماً فاا آو مستقبلاء ففيها نفي الوجود أو 
كمال الوجود. فإن کان و کان العلم ا له والأخبار عن وجوده 
كذلك .)٤۳۹(‏ وآما الكذب المتضمن نفيه والجهل الذي [هو] عدم العلم به فهو عدم 
علم وعدم قول حق» بل الكذب من جنس الجهل ال وا العلم كمال 
وجود والصدق كمال وجود»ء والجهل الات صفة نقص . 

وكذلك العدلء كالتسوية بين المتافليق والتفصيل بين المختلفين» هو تحقيق 
الأمور على ما هي عليه وتكميلها. ولهذا مبني الوجود كله على العدل» حتى في 
المطاعم والملابس والأبنية ونحو ذلك . ا المبني إن لم تكن حيطانه معتدلةء بل 


)1( هو قطعة من حدیت ابي هريرة آخرجه الببخاري في الاستقراض»› ومسلم » والترمذي . 
الصلوة» باب التقاضي والملازمة في المسجد وغیرها. 
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کان بعضها اطول من بعض طلا فاحشاًء أو كان منحنياً غير مستقيم » فسد السقف. 
وكذلك الشياب إن لم تكن على مقدار لابسيها معادلة لهم وإِلا لم ينتفعوا بها. وكذلك 
ما يصنع من المطاعم والأدوية إن لم تكن أجزاؤه معتدلة في الصفة والقدر- في الكم 
والكيفب فسد وکان قرا لا افا فهذا موجود في الأمور المحسوسة أن العدل فيها 
خسن » أي تحصل به المنفعة والمصلحة؛ والظلم فيها قبيح» أي تحصل به المضرة 
والفساد. 

وعلم الأخحلاق والسياسة عندهم وعند سائر العقلاء مبني على العدل. ولهذا 
جعلوا كمال الإنسان العملي أربعة أمور- إصلاح الشهوة والغضب» والعدل بينهماء 
وفي العلم بذلك. والذي ذكروه هو بعض صفات الكمال التي أرسل الله بها رسله 
وأنزل بها كتبه. والاقتصار على ما ذكروه لا تحصل به السعادة التي هي كمال 
الإأنسان» ولکنه من الأمور المعتبرة فيها فيها 

وقل بسطنا هذه الأمور وبينا قصور فلسفتهم عن حصول السعادة والكمال بها 

وآنها أبلغ في القصور من دين اليهود والنصارى بعد النسخ والتہدیل › وان ما عندهم 
إذا أحذ منه الحق وترك الباطل کان جرءًا من الأجزاء المحصلة للسعادة» وفيه آمور 
كثيرة باطلة وأمور هي حق لكن ليس مما تحصل به السعادة والكمال. 
الوجه العاشر 
لا حجة على تكذيبهم بأخبار الأنبياء الخارجة عن قياسهم 


الوجه العاشر: إن الأنبياء والأولياء لهم من علم الوحي والإلهام ما هو خارج عن 
قياسهم الذي ذكروهء بل القراسة نشا وأمثالها. فإن أدحلوا ( ٠١‏ ) ذلك فيما ذکروه 
من الحسيات والعقليات لم يمكنهم نفي ما لم يدركوه ولم يبق لهم ضابط. وهذا 
موضع ينبغي تحقيقه . 

وهم - أعني ابن سينا وأتباعه - جعلوا القضايا من جهة ما يصدق بها المستعملة 

بين القائسين ومن يجرى مجراهم أربع أصناف. الأول: الواجب قبولها التي هي مادة 

الرهان وهي الأرليات» والحسيات والمجربات» والحدسيات» والمتواترات . وربما 
ضموا إلى ذلك قضايا معها حدودها. ولم يذكروا دلي علي هذا الحصر. ولهذا 
اعترف المنتصرون لهم أن هذا التقييم منتشر غير خر :در إفاهة دلیل عليه . 

وإذا كان كذلك لم یلزم أن کل ما لم يدخحل في قیاسهم أن لا يکون معلوماً. 
وحينثلِ» فلا يكون المنطق آلة قانونية تعصم مراعاتها من الخطا. فإنه إذا ذكر له قضايا 
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يمكن العلم بها بغیر هذه إلطرق ق لم یمکن وزنها بهذه الآلة . وعامة ھؤلاء المنطقيون 
لیر چا ل شال له قا وهذا في غاية الجهل»› لا سما إن کان الذي 
کذیوا به من أخبار الأنبياءء فیکونون ممن قال الله فيه : بل دبوا یما لم بحیطوا 
بعلمه ولا باتهم ايله 04 . وهذا صار بمنزلة المنجم إذا کڏت بعلر الطب» أو 
الطبيب ذا کذب بعلم النجوم . والناس أعداء ما جهلوا. ومن جهل شیعاً عاداه) . 


فإذا كان أشرف العلو م لا سبيل إلى معرفتها بطريقهم لزم آمران . أحدهما أنه لا 
PEG E‏ [و] الثاني ن ماغلمن 
خحسيس بالنسبة إلى ما جهلوه . فكيف إذا علم أنه لا يفيد النجاة ولا السعادة؟ 

الوجه الحادي عشر 
بطلان قولهم : إن البرهاني والخطابي والجدلي هي المذكورة في قوله 
تعالی : 
«إادع إلى سبيل ربك بالحكمة) الآية 

الوجه الحادي عشر: إنهم بجعلون ما هو حق وعلم يجب تصديقه ليس علماًء 
وما هو باطل ليس بعلم علماً. وذلك أن هؤلاء جعلوا أجناس الأقيسة باعتبار مادّتها 
خمسة: البرهان» والخطابة» والجدلء والشعرء والسفسطة - وأصله سوفسطيقا. 
وكذلك سائرها لها أسماء باليونانية ولسائر أجناس المنطق» لكنها ألفاظ طويلة مثل 
قاطیغوریاس» وأنولوطيقاء إلى غير )٤٤1(‏ ذلك . واللغة العربية أوجز وأبين فهي 
اکل اا رار غا 

ويجعلون القياس باعتبار صورته قسمین - الاقتراني والاستشنائي ۔ لتأليفه من 
الحمليات والشرطيات المتصلة والمنفصلة. ويتكآّمون قبل القياس في اا 
وأقسامها وأحكامهاء مثل القن والعكکس المستوى» وعکس النقيض . فإتها إذا 
صخت بطل تقيضهاء > وصح ج عکسها وعكس نقيضها. فإذا س «کل إنسان حيوان» 
فنقیضه باطل وو آنه «لیس شيءِ م الإإنسان حيوان» . . وصح عكسة وهو أن «بعض 
الحيوان إنسان» وعكس نقيضه وهو أن «ما لیس بحیوان فلس بإنسان» . فان التناقض 
اختلاف قضيتين بالسلب والريجاب على وجه يلزم من صدق آحدهما كذب الآخحرى. 
وإن العكس جعل الموضوع ر والمحمول وض غا مح بقاء الصدق . وعکس 


(۱) يونس ۱۰ / ۳۹. 
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النقيض والسالبة هو أن يجعل الموضوع محمولاً مع جعل الايجاب سلباً. 

وأقسامها: الكلية› والجزئيةء والموجبة» والسالبة؛ أي العامة والخاصةء 
والمثبتة» والنافية . وقبل ذلك پتکلمون في مفردات القضية ء وهي المعاني المفردة» 
مثل الكلام في الكلي » والجزئي › والذاتي » والعرضي . وقبل ذلك في الألفاظ الدالة 
على المعانيء كدلالة المطابقة» والتضمنء والالتزام. 

والمقصود في هذا كله هو «الحد»ء و«القياس». والقياس هر المطلوب 
الأعظم» والمطلوب الأعظم من أنواع القياس هو «القياس البرهاني» . قالوا: والبرهان 
ما كانت مواذه يقينية» وهي التي يجب قبولها كما تقدم . وما «الخطابي» فمواڌه هي 
المشهورات التي تصلح لخطاب الجمهور سواء كانت علمية أو ظنية . و«الجدلي» هو 
الذي مواذه ما يسلمها المجادل سواء كانت علمية أو ظنيةء أو مشهورة أو غير مشهورة. 
وهذا أحسن ما تفسر به هذه الأصناف الثلاثة. 

وکثير منهم يقول: بل البرهاني ما كانت مقدماته واجبة القبول کما تقذَم ؛ 
والجدلي ما كانت مقدّماته )٤٤۲(‏ مشهورة سواء كانت حقا أو باطلاء أو واجية أو 
ممتنعة أو ممكنة؛ والخطابي ما كانت مقدماته ظنية كيف كانت. فالخطابي هو الذي 
يفيد الظن مطاقاً سواء كانت مقدماته مسلمة أو مشهورة» والجدلي ما يكون مقدماته 
مشهورة. 

ومنهم من يقول: بل البرهاني ملف من الواجبات» والجدلي من الأكثريات 
والخطابي من المتساويات» والشعري من الممتنعات. وهذا ليس بشيء» فإن 
الشعري ما تشعر به النفس فيقصد به تنفيرها وترغيبها وترهيبهاء وقد يكون صدقاً وقد 
یکون كبا ولک ولكن المقصود بالشعريات تحريك النفس لإفادتها علماً. 

وابن سينا قد رد هذا القول فقال: «ولا يلفت إلى ما يقال من أن البرهانيات 
واجبة» والجدلية ممكنة أكثرية» والخطابية ممكنة متساوية لا مثل فيها ولا 9 
والشعرية كاذية ممتنعة. فليس الاعتبار بذلك» ولا أشار إليه صاحب المنطق» . 
مع رده لهذا ذکر القول الثاني فقال : «القياسات البرهانية مولّفة من المقدّمات 
قبولها. والجدلية مؤلفة من المشهورات. والتفريرية [ما] كانت راجبة أو ممكنة أو 
ممتنعة . والخطابية مولفة من المظنونات والمقبولات التي ليست بمشهورة ة وما يشبهها 
كيف كانت ولو ممتنعة . والشعرية مولفة من المقدمات المخيلة من حيث يشعر من 
يخيلها كانت صادقة أو كاذبة . وأما السوفسطائية فهى التى تستعمل الشبهة ويشاركها 
فى ذلك الممتحنة المجربة على سبيل التغليط. فإن كان التشييه بالواجبات ونحو 
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استعمالها سمي صاحبها «سوفسطائياً»» وإِن کان بالمشهورات سمي صاحبها «مشاغباً 
وممارياً» . والمشاغب بإزاء الجدلي» والسوفسطائي بإزاء الحكيم . 

وهذا الذي ذکره في مواد الجدلي والخطابي ضعيف انشا بل مواد الجدلي 
هي المسلّمات التي يسلّمها المجادل سواء كانت )٤٤۳١(‏ مشهورة أو لم تكن» وسواء 
کات ا باطلا. ومواد الخطابي هي المشهورات ونحوها التي یخاطب بها 
الجمهور. وكل من ذلك يكون برهانياً وغیر برهاني » ویکون صادقاً وكاذباً. هذا مراد 
قدمائهم» وهو أشبه باللفظ والتقسيم . 

وأما كون الخطابيات هى الظنيات مطلقاً فهذا خط عند القوم . فإته إذا كانت 
الجدليات قد تكون علمية فالخطابيات التي هي أشرف منها أولى أنها قد تكون 
علمية» فان الخطاب أرفع من الجدل عتدهم . . والتفسير الأول تفسير محققيه م 
المتقدمين» فإنّه ليس من شرط الخطابي ولا الجدلي أن لا يكون علمياًء كما آنه ليس 
من شرط البرهاني أن لا يخاطب به الجمهور وأن لا يجادل به المنازع . بل البرهاني 
إذا كان شونا صلح للبرهان والخطايةء والجدلي إذا کان برهانيا صلح للبرهان 
والجدل. وإذا كانت القضية مبرهنة وهي مشهورة مسلمة من المناظر صلحت للبرهان 
والخطابة والجدل» بخلاف الشعري . فإن المقصود به تحريك النفس» لیس المراد به 
أن يفيد - لا علماً ولا ظناً. فلهذا لم يدخل مع الثلالة . وأيضاً فالخطابيات يراد بها 
خحطاب الجمهور. وهذا إنما يكون بالقضايا المشهورة عند الجمهور وإن كانت ظنية . 
وإذا كانت علمية فهو أجود. فليس من شرطها أن لا تكون علمية. وأما الجدلى فإتما 
هو حطاب لتاس معيّنين. فإذا سلموا تلك المقدمات حصل مقصود الجدل وإن لم 
تكن مشهورة . 

وأما السوفسطاثي فهو المشبه الملبس» وهر الباطل الذي أخحرج في صورة 
الحق . والمراد بیان فسادهء وإلا فليس لأحد آن يتكلم شي قائ كذب في صورة 
صدق» وباطل في صورة حق. لکن المقصود بذكره تعريفه وإمتحان الأذهان بحل 
شبه السوفسطائية . 

ڻم قد يقول من يقول من حڏاقهم ومن يروم ان يقرن بين طريقهم وطريق 
الأنبياء: إن الأقسام الثلاثة - )66( البرهان والجدل والخطابة ‏ هي المذكورة في 
قوله تعالی : ادع إلى سبیل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم بالتي هي 
أحسن )0 . 
(۱) النحل ٠١١ / ۱١‏ . 
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كلام أهل الفلسفة في الأنبياء عليهم السلام 


ثم قد يقولون : إن ما جاءت به الأنبياء فهو من جنس الخطابة التي قصد بها 
خطاب الجمهور» لم يقصد به تعريف الحقائق . هذا في الأمور العلمية› فان میادیء 
الأمور العلمية قد لأ يجعلونها من البرهانيات ٠‏ بل من المشهورات› کالعلم بحسن 
العدل وقبح الظلم . وما العلميات فيقولون: إن الأنبياء لم يذكروا حقائق الأمور في 
مغرفة الله والمعاب وإنما أخبروا الجمهور بما يتخيلونه في ذلك لينتفعوا به في إقامة 
مصلحة دنیاهم » ل ليعرفوا بذلك الحق . ويقولون : إنهم آرادوا بخطابهم للناس أن 
يعتقدوا الأمور على خلاف ما هي عليه . وهي من جنس الكذب لمصلحة الناس وهم 
يعلمون هذه المرتبة . ثم النبي عندهم هل يعرف الأمور العلمية فيه نزاع بينهم . 

وهم يعظمون محمداً بء يقولون: لم يأت إلى العالم ناموس أفضل من 
ناموسه . ويفضله كثير منهم على الفيلسوف» ومنهم من يفضل الفيلسوف عليه. وهم 
حائرون في آمور الأنبياءء ولهذا كلامهم في الأنبياء في غاية الاضطراب. ولم ينقلوا 
عن أرسطو وأتباعه فيهم شيعا بل ذکروا من کلام أفلاطون وغيره فى النواميس ما 
جعلوا به واضعي النواميس من اليونان وغيرهم من جنس الأنبياء الذين ذكرهم الله في 
القرآن . ونحن نعلم أن الرسل جميعهم دعوا إلى عبادة الله وحده لا شريك لهء کما 
قال تعالی : وسل من أرسلنا من قبلك من رَسلنا أجعلنا من دون الرحمن آلهة 
يعْبّدون(›. وقال تعالى : لولقد بَعّثنا في کل ار أن اعُبّدوا الله واجتيبوا 
الطاعغوت 04 . والنواميس التي يذكرونها فيها شرك لا يأمر به أحد من أنبياء الله 
فعلم أن کل من ذکروه من واضعي النواميس المخالفة لما اتفقت عليه الرسل فليس 
بنبيّ ولا متبع لنبي» بل هو من جنس واضعي )٤٤٥(‏ النواميس من ملوك الكفارء 
ووزرائهم» وعقلائهم › وعلمائهم› وعبادهم . 

وهم وإِن عظموا الأنبياء ونواميسهم فلأجل أنهم أقاموا قانون العدل الذي لا 
تقوم مصلحة العالم إ9 به . ويوجبون طاعة الأنبياء والعمل بنواميسهم وهي الشرائع 
التي جاؤوا بهاء ولكن هم عندهم لم يأتوا بالأمور العلمية» بل بالعمليات ا 
والعلميات عندهم إما أن تكون الي عَلمها وما أمكنه إظهارها بل أظهر ما يخالف 
الحق عنده لمصلحة الجمهورء وإما أنه لم يعلمها. وإلا فهم يجوزون للرجل أن 
يسك بايٰ ناموس کان» ولا یوجبون إتباع نبي بعینه - لا محمد ولا غیره ۔ إلا من 


. ٤٥/٤۳١ الزخحرف‎ )١( 
.۳٣/۱١ النحل‎ )۲( 
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جهة ارتباط مصلحة دنياهم بذلك. لا لأنه يعذّب في الآخرة على مخالفة شريعة 
محمد آو غیره. 

ولھذا لما و الترك ا وأراد اا e‏ أن بل في ا قبل 
ذاك ر .ل کان إلى شریعته» ونحو هذا الكلام» بين أذ الشريعة التي 
جاء بها محمد لا يحتاج إليها مثلكم وأمثالكم . وقد قيل إِنْ الڌذي آراد الدخول في 
الأسلام وقال له منجمه هذا هو هولا کو" . ولما قدم هولاکو الشام وتقلّد القضاء من 

جهته بعض قضاة الشام الذين كانوا يعظمون صوفية الفلاسفة كابن عربي ونحوه. 

ودحل إلى البلدي أخذ يثني على ملك الكفار ويعظمه ویذكر ما يذكر من فضائله 

بزعمه . فقال له بعض الحاضرين «یا لیته کان مسلماً»! فقال القاضي : «وأي حاجة 

لهذا إلى الإسلام؟ سواء كان و يكن» . وهذا بناء على هذا الأصل . 

فالنبي عندهم يشبه من بعض الوجوه أئمة المذاهب عند المتكلمين» کابي 

حنيغة › ومالك» والشافعي › ا حنبل » وإسحاق بن راهوی4)ء (ED‏ 

وسفيان الشوري» واللَيّث بن سعد)ء والأوزاعي(. وداود بن علی)» وغیر 

(۱) هولاکو : هو هولاکو قولي قان بن جتکز خان المغلي › مقدم التتار. بعثه ابن عمه القان الكبير 
على جیش المغل» فطوی الممالك وآحذ الحصون الإأسماعيلية وآذربيجان» والروم» 
والحراق» والجزيرةء والشام . مات بمراغة سنة ٠٦٤‏ ه وتملّك بعده ابن أبغا- شذرات 
الذهب. 

( ابن راهویه: هو الامام آبو يعقوب إسحاق بن إبراهيم بن مخلد الحنظلي المروزي ٹم 
التيسابوري المعروف بابن راهويه (قيل إل باه ولد في طريق مكة فقالوا «راهويه» آي »› ولد في 
الطريق) عالم المشرق» أحد كبار الحفَاظ وصاحب التصانيف. أخحذ عنه الإمام أ 
والبخاري» ومسلم› والترمذي › والنساثي . توفي سنة ۲۳۸ هھ. 

(۳) سقيان الثوري : هو الاإمام أبو عبدالله سفيان بن سعيد بن مسروق الثوري الكوفي ؛ آمير المؤملين 
في الحديث وصاحب مذهب وتصانيف . قال الثوري : ما استودعت قلبي شیعاً قط فخانني . 
توفي ببصرة سنة ۱١١‏ ه. 

(٤(‏ الليٹث: هو الإمام آبو الحرث الليث بن سعد بن عبد الرحمن الفهمي مولاهم » الفقيه» شيخ 
الديار المصرية وعالمها . قال الشافعي «كان الليث أفقه من مالك إلا انه ضیعه أصحابه» . کان 
سرياً من الرجال نبيلا سخياًء يدخله في سنته ثمانون الف دینار وما وجبت عليه زکوة. توفي سنة 
0۷ا ھ. 

(٥)‏ الأوزاعي : هو الاإمام أبو عمرو عبد الرحمن بن عمرو بن يحمد الأوزاعي الدمشقي› الفقيه› من 
کار تابعي التابعين»› > إمام آهل الشام في زمنه . کان ص علمه بارعاً في الكتابة والترسل وله 
تصانيف . توفي سنة ٠٥۷‏ هہ. 

= داود بن علي : هو الامام آبو سليمان داود بن علي بن خلف الأصبهاني ثم البغخدادي المعروف‎ )١( 
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هؤلاء من أئمة الفقهاء . فإِلٌ المتكلمين يعظمون هؤلاء في علم الشريعة العملية 
والقضايا الفقهية. وأما في الكلام وأصول الدين› مثل مسائل التوحيد والصفات 
والقدر والنبوات والمعادء فلا يلتزمون موافقة ھۇلاء› بل قد يجعلون شيوخهم 
المتكلمين أفضل منهم في ذلك. وقد يقولون: إنهم وإن علموا ذلك لكن لم يبسطوا 
القول فيها ولم يبينوه كما فعل ذلك شيوخ المتكلمين. 

فالنبي عند هؤلاء المتفلسفة يشبه المجتهد المتبوع عند المتكلمين . ولهذا يقول 
من يقرنهم بالأنبياء كأصحاب «رسائل إخوان الصفاي()» وأمثالهم «اتفقت الأنبياء 
والحكماء»» أو يقول «الأنبياء والفلاسفة»» كما يقول الأصوليون «اتفق الفقهاء 
والمتكلمون» و«هذا قول الفقهاء والمتكلمين» ونحو ذلك. والذين ا یریدون 
التوفيق بين ما يقولونه وبين ما جاءت به الأنبياءء كما تقَدَم أنهم يجعلون الأقيسة 
الثلاثة هي المذكورة في سورة النحلء ويجعلون الملائكة هي العقول والنفوس . 
ومنهم طائفة اذعت كثرة الملائكةء کأبي البركات صاحب «المعتبر». وهؤلاء أقرب 
عندهم» فن الأنبياء صرحوا بكثرة الملائكة. وقد يجعلون الجن والشياطين هي 
النفوس الصالحة والفاسقة. وقد بسط القول عليهم في غير هذا الموضع› وبين 
الملائكة التي أخبرت بها الرسل من أبعد الأشياء عما يڏعونه من العقول کک 
وأن الجن والشياطين أحياء ناطقون موجودون» ليسوا أعراضاً قائمة بغيرها. 


الكلام على جعلهم الأقيسة الثلاثة من القرآن 


والمقصود هنا كلامهم في المنطق . ٤۷(‏ فنقول: قوله تعالی : ادع إلى 
سبیل ريك بالحكمة والمرعظةة الحسنة بلي هي e‏ ل ارا 


ت باهر جد اة الت جين اعت مد مجقل تايف ست إل اطا 
الظاهرية . توفي ببخداد سنة ۲۷۰ ه. 

)١(‏ إخوان الصفا وخلان الوفاء» هم أبو الحسن زيد بن رفاعةء وأبو سليمان محمد بن نصر البيستي 
(البستي) المعروف بالمقدسي» وأبو الحسن علي بن هارون الزنجاني» رانو حت 
النهرجوري › والعوفي » وغيرهم . زعموا أنه متی انتظمت الفلسفة اليونانية والشريعة. العربية فقد 
جل اج وصنفوا حمسين رسالة في جميع أجزاء الفلسفة ‏ علميها وعمليهاء وأفردوا لها 
فهرساً. . وسموه «رسائل إخوان الصفا» وكتموا فيه أسماءهم - تاريخ الحكماء للقفطي نقلا عن 
ابي حيان التوحيدي . وقيل غیرهم . 

. ٠٣١١ / ۱١ النحل‎ )۲( 
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برهانية قد تقذّم بعض وصفهاء وأتها لا تفيد قط إل أمراً كليا لا يدل على شيء معيّن . 
أمران - حبر وأمر. 

فأما الخبء فإنه أخبر عن الله بأسمائه وصفاته المعيّنة . وهذا أمر يعترفون هم 
أنه لا يعرف ببرهانهم . وما أخبر به الرسول عن ربه عر وجل فهم من بعد الناس عن 
محرفته» وكفار اليهود والنصارى بعد النسخ والتبديل أقرب إلى الرسول فيه منهم إليه . 
وكذلك ما آخبر به عن الملائكة» والعرش والكرسي › والجنة والنارء» لیس في ذلك 
شيء يمكن معرفته بقياسهم . وليس المراد بالعرش الفلك التاسع» ولا بالكرسي 
المنطقى . 
إبراهيم وأحواله المغنة e‏ موسی وعیسی e‏ المعينة. زل سء فن 
ذلك يمکن معرفته بقياسهم - لا البرهاني ولا غيره. فان أقيستهم لا تفيد إل ورا 
كلية » وهذه آمور خاصة . 

e e e 2 sS ll‏ حى ار 
0 صغار الأعين لف توف حيراو ر الشعر )٤٤۸(‏ كأن وجوههم 
المجان المطرقةه١).‏ فهل يتصور ور أن قياسهم وبرهانهم يدل على آدمي معین من أو أمة 
معينة» فضلا عن أن يوصف بهذه الصفات قبل ظهورهم بنحو سبعمائة سنة؟ 

وكذلك قوله الثابت في المنحيح : «لا تقوم الساعة حتى تخرج نار من آرض 
الحجاز تضيء لها أعناق الإبل ببُصرى». وهذه النار قد حرجت قبل مجيء أكثر 


. ذلف الأنوف: كما في البخاري» وفي الأصل «الأنف»‎ )١( 

)"( أحرجه الشيخان من حدیٹث آبي هريرة في الجهاد» باب قتال الترك» وفی علامات النبوة وفيه 
«حمر الوجوه» بدل «الخدود» . وبلاد الترك ما بين مشارق خراسان إلى مغارب الصين» وشمال 
الهند إلى أقصى المعمور. والمجان جمع المجن» أي الترس أو الدرقة. والمطرقة هي التي 
ألبست الطراق وهي جلدة تقدر على قدر الدرقة وتلصق عليها. قال البيضاوي : شبه وجوههم 
بالترسة لبسطها وتدويرهاء وبالمطرقة لخلظها وكثرة لحمها - فتح الباري . وقد ظهرت الترك في 
القرن السابح» وقد شاهد المصنف رح م وقائعهم وشارك في الجهاد معهم › وکتب عنهم کثیراً. 

(۳) أخحرجه الشيخان أيضاً في الفتن من حدیث آبی هریرة. وقد حرجت هذہ النار سنة ٦٥٤‏ ھ كما ے 


V€ 


الكفار إلى بخداد سنة حمس وخمسين وستمائة . وقد تواتر عن أهل بصرى آنهم رأوا 
ببصرى أعناق الإبل من ضوء تلك النار. و مله النار مشهور متواتر بعد أن خرجت 
بجبال الحجاز» وكانت تحرق الحجر ولا تن تنضج اللحم› وفزع لها الناس فزعاً شدیداً. 
ا م م الأمر المعين ويخبر به المخبر قبل 
حدوڻه بأكثر من ستمئة وخمسين سنة؟ فان هذا آخبر به ابي ييه في آخر أيام النبوة» 
وآبو هريره إنما أسلم خيبر سنة سبع من الهجرة» وصحب النبي ب أقل من ربح 

سنین . فاخبارہ کلها متا تا حرة. 

وكذلك سائر ما أخبر به من الأمور الماضية والمستقبلة والآمور الحاضرة مما 
يعلمون هم أنه يمتنع أن يعرف ذلك بالقياس البرهاني وغيره. فن ذاك إنما یدل على 
أمر مطلق کلي» لا على شيء معين. 

وأما العمليات التي أمر بها فهم وإن ادعوا أن ما عندهم من الحكمة الخلقية 
والمنزلية والمدنية تشبه ما جاء به من الشريعة العملية فهذا من أعظم البهتان . وذاك أن 
حكمتهم العملية إنما مبناها على أنهم عرفوا أن النفس لها قوة الشهوة والغضب - 
الشهوة لجلب الملائم» والغضب لدفع المنافي . فجعلوا الحكمة الخلقية ميناها على 
)٤٤4(‏ ذلك فقالوا: ينبغي تهذيب الشهوة والغضب لكون كل منهما بين الإفراط 
والتفريط . وهذا يسمى «عفة»» وهذا يسمى «شجاعة»» والتعديل بينهما «عدلا» . 
وهذه الثلث تطلب لتكميل النفس بالحكمة النظرية العلمية . فصار الكمال عندهم هذه 
الأمور - العفة» والشجاعة» والعدلء والعلم . 


وقد تكلم في هذا طوائف من الداخلين في الإسلام» واستشهدوا على ذلك بما 
وجدوه ف فی القرآن والحديث وکلام السلف في مدح هذه الأمور. والذين صنفوا في 
الأحلاق والأعمال على طریق هؤلاءء مثل کتاب «موازين الأعمال»(^ لا حامد» 
ومثل أصحاب «رسائل إخوان الصفا»» ومثشل كتب محمد بن يوسف العامري “° 


= هو مذکور في فتح الباري› وتاریخ ابن کثير» وشذرات الذهب» وغيرها. نقل أبوشامة في 
«ذيل الروضتين» عبارة بعض الكتب وردت من المدينة الشريفة في سنة ٤‏ 10 : ظهر في ول 
ELE‏ الآخرة في شرق المدينة نار عظيمة بينها وبين المدينة نصف يوم . . . وسال 
منها واد یکون مقداره ربع فراسخ وعرضه أربعة أميال» إلخ 3 الباري . 
(۱( «موازین الأعمال» للخزالي : كذ ولعلّه کتاب «میزان العمل». ط . بمصر سنة ۱۳۲۸ . 
(۲) محمد بن يوسف العامري : : قد أطلنا البحث عن هذا الرجل فلم نجد ذکره في المصادر 
المعروفة؛ ولعل في إسمه تحريفاً حيث لا يتصور أن يغفل عنه جميعهم . 
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وغيره» يبنون كلامهم على هذا الأصل . 

لكن غلطوا. فإن مراد الله ورسوله بالعلم الذي يمدحه ليس هو العلم النظري 
الذي هو عند فلاسفة اليونان» بل «الحكمة» اسم ي يجمع العلم والعمل به في كل أمَة. 
قال ابن فة وغيرة؛ E‏ وسئل مالك عن الحكمة 
فقال: هو معرفة الدين والعمل به. وكل آمة لها حكمة بحسب علمها ودينها. فالهند 
لهم حكمة مع أنهم مشركون كفار» والعرب قبل الإسلام كانت لهم حكمة وكان فيهم 
حکماء ا مشركين يعبدون الأوثان. فكذلك اليونان لهم حكمة 
بەجى ۈم . 

وحکماء ء كل طائفة هم أفضل تلك الطائفة ة علماً وعملاء لكن لا يلزم من ذلك 
أن یکونوا ممدوحین عند الله وعند رسوله . فان الممدوح عند الله وعند رسوله لا یکون 
قط إلا من المؤمنين المسلمین )٠٥٩(‏ الذین آمنوا بالله وملائکته وکتبه ورسله والبعث 
بعد الموت. وعبدوا الله وحده لم یشرکوا به شیا ولم تدا نيا من آنبیائه ولا کتاباً 
من کتبه . فلا يثني الله قط إلا على هؤلاءء كما قال تعالى : إن الذين آمنوا والذين 
هادو! والنصلرى والصہئین مَنْ آمن باله واليوم الآخر وعمل صالحاً فلهم أجرهم عند 
ربهم ولا خوف علیهم ولا هم یحزنون)(“ وقال تعالی : #إوقالوا لن يدخلَ الجنة إل 

:من کان هوداً أو صر تلك ماهم قل هاتوا پرهانکم إن کنتم صلیقین ٭ بلی من 

أسلم وجه له وهو مُخَبنٌ فله جره عند ره ولا خوت علیهم ولا هم يحزنون )2 . 
وقال : لومن أحْسَنْ دين ممن أسلم وجه له وهو مُحين واتبع مِلّة إبراهيم حنيفاً 
واتخذ الله إبراهيم خليلا 0 . 


وقد ذكر الله عن الأنبياء وأتباعهم آنهم کانوا لجن مؤمنين من نوح إلى 
الحواريين . وقال تعالی : ومن د يبتغٍ غير الإسلام ديناً فلن يقل منه وهو في الآخرة 
من الخلسرين#“). وهذا عام في الأولين والآخرين. وقال: طن الذِينَ عند اله 
الإسلام)7“ وقال: «ولقد بَعَثنا في كل أمَةٍ رسو أن عدوا اله واجُتبوا الطاغوت 


.1۳ / ۲ البقر‎ )١( 
.١١١- ١١١ / ۲ البقرة‎ )۲( 
.٠١١ / ٤ النساء‎ )۳( 

.۸٥ / ۳ آل عمران‎ )٤( 
.۱۹ / ۳ آل عمران‎ )٥( 
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فمنهم منْ هدى اله ومنهم مَنْ حَمَّت عليه الضلالة4(. وقوله تعالى : «أَسَلَمَّ وَجِهَه 
له وهو مخسنٌ4 أي » أخحلص قصده وعمله لله وهو محسن يفعل الصالحات . وهڏا هو 
الإإسلام. وهو أن يكون عمله عملا صالحاء ويعمله لله تعالى . وهذا هو عبادة الله 
وحده لا شريك له. وبهذا بعث الته الرسل جميعهم . 

سېب نزول قوله إن الذين آمنوا والذين هادوا ‏ الآيةه 


وكذلك لما ذكر )٠٥١(‏ الملل الأربعة") الذين فيهم من هو محمود سعید قال 
تعالى : من آمن بالله واليوم الآخر وغل أجرهم عند ربهم ولا خوف 
عليهم ولا هم پُحڙّنون ې . وروی الئاس کابن أب بي حاتم وغيره بالأسانيد الثابتة عن 
سفيان» عن ابن ابي نجيح » عن e‏ ال قال سلمان: سألت النبي ييو عن 
آهل دين کنت معهم› فذكر من صلاتهم وعبادتهم › فنزلت إن الذين آمنوا والذين 
هادوا والنصارى والصلبتين من آمن يالله واليسوم الآخر وعمل صالحاً - الآيةه. 
وكذلك ذکر السدّي() عن أشياخه في تفسيره المعروف. قال: نزلت هذه الآية في 
أصحاب سَّلّمان الفارسي . بينما هو يحدّث النبي م إذ ذکر أصحابه» فأخبره خبرهم 
فقال : «کانوا يصومون ویصلّون ؛ ويؤمنون بك ويشهدون نك ستبعٹ نيا . فأنزل الله 
هذه الآية : طن الذين آمنوا والذين هادوا والنصلری والصبئين من آمن اله واليوم 
الآخر. فقال: كان إيمان اليهود أنه من تمسك بالتوراة وسنة موسى حتى جاء 
عیسی . فلما جاء عيسى كان من مسك بالتوراة وأخذ بسنة موسى فلم يدَعُها ولم يتبع 
عیسی کان الا وان النصارى أن من تمسك بالإنجيل منهم وشرائع عیسی کان 


.۳١ / ۱١ النحل‎ )١( 

(۲) الأربعة : كذا بالتأنيث» والصواب «الأربع». 

(۳) البقر ۲ / 1۲. 

)٤(‏ مجاهد: هوالأمام أبو اللحجَاج مجاهد بن جير المخزومي مولاهم المكي إمام في التفسير وفي 
العلم . قال مجاهد: «عرضت المصحف على ابن عباس ثلاث عرضات من فاتحته إلى خاتمته 
أوقفه عند كل آية منه وأسأله عنها» . وقال الثوري : «إذا جاءك التفسير عن مجاهد فحسبك به» . 
مات بمكة وهو ساجد سنة ٠٠۴۳‏ ه وله ثلاث وثمانون سنة. 

(ه) السدي : هو إسماعيل بن عبد الرحمن بن أبي كريمة السدي الكبير» أبو محمد الكوفي› 
المفسر المشهور. قال المصنف: ومن رجال التفسير من إسناده في التفسير عن ابن عباس 
منقطع وهو في نفسه ثقة» كالسدي الكبير جمع ما ذكره من التفسير الذي ذكره عن التابعين كما 
جمم ابن إسحاق السيرة. مات سنة ۱۲۷ ه. 


\VY 


مۇمناً مقبولاً منه حتی جاء محمد يلا . فمن لم يتبع محمدا بي [منهم] ویذع ما کان 
له م ب عي واا نجل كاذ هالعا قال ابن ابي حاتم : وروی عن سعید بن 
جير نحو هذا. 

ووالذين آمنو اه اول المراد بهم أمة محمد . 


واا بذك طا من القرن )في قول إن الّذين آمنوا) أن فيهم 
أقوالاً : أحدها: إنهم هم الذین آمنوا بعیسی قبل أن یبعٹ محمد» قاله ابن عباس. 
والثاني : إنهم الذین آمنوا بموسی وعملوا بشریعته إلى أن جاء عیسی » فآمنوا به 
وعملوا بشريعته لما أن جاء محمد. وقالوا: هذا قول السدّي عن أشياخه. والثالٹ: 
إنهم طلاب الدين» كحبيب النجارء ق “ بن ساعدة» وسلمان الفارسي » وأبي در 
وبحيرا الراهب» آمنوا بالنبي قبل مبعثه. فمنهم من آدركه وتابعه» ومنهم من لم 
يدرکه . والخامس7': إتهم المنافقون . والسادس: إتهم الذين آمنوا بالأنبياء الماضين 
والكتب المتقدمة فلا يؤمنوا بك ولا بكتابك. 


فهذه الأقوال ذكرها لعي“ وأمثاله ولم يسموا قائلها. وذکرها آبو الفرج 
ابن الجوزي(› إل السادس» وسمي قائل الأولينء وذكر آنهم المنافقون عن الور 
وهذه الأقوال كلها مبتدعة لم يقل الصحابة والتابعون لهم بإحسان شیتاً منها. وما نقل 
عن السدي غلط عليه » وقد ذكرنا لقظه الموجود فى تفسيره المنقول بالاإاسناد الثابت 
في تفاسير الذين يذكرون الأسانيدى کار عند ال رن بن ا حاتم وتهسير 


(۱) قس: وهو قس بن ساعدة بن عمرو بن عدي بن مالك الأيادي» أحد حكماء العرب في 
الجاهليةء وأول عربي حطب متوکئاً على سيف أو عصاء وأول من قال في کلامه راما بعل» . 
أردكه النيّ ب قبل النبرة ورآه يخطب بعكاظ على جمل أحمر. توفي نحو سنة ۲۳ قبل 
الهجرة. 

(۲) قد ذکر الآلوسي في تفسیره روح المعاني» هذه الأقوال» وزاد قول آخر «وقیل إتهم آأصحاب 
سلمان إلخ» . وقد تقدّم أن الآية بتمامها نزلت فيهم» لیس آنهم هم المرادون بقرله إن الذين 
ا ونسب EE‏ الثالٹت 5 إلى اي ايضاً. 
FE‏ یسمی «الكکشف والبيان في تفسير تفسير القرآن» . قال E‏ تفسیر ا وتفسير 
تلميذه الواحدي فيها فوائد جليلة» وفيهما غث كثير من المنقولات الباطلة وغيرها. توفي سنة 
۷ھ . 

۷ ه. وتفسيره يسمى «زاد المسير في علم التفسير» في أربعة أجزاء - كشف الظنون . 


۱۸ 


آي بکر بن المنذر()» وتفسير محمد بن جرير الطبري()» وآمثال هذه التفاسير . وما 
نقل عن ابن عباس 
غير تبديل فهم النصارى الذين أثنى الله عليهم . وكذلك من تمسّك بشريعة موسى قبل 
والتبديل فهم اليهرد الذين آئو الله عليهم . وطلاب الدين كحبيب النجار كان 
على دین المسيح. وكذلك بحیرا الراهب» (tor)‏ وغیره . وکل من تقذّم من الأنبياء 
وأمتهم يؤمنون بمحمد. فليس هذا من خصائص هذا التفر القليل . 
الكلام على أخذ اله ميثاق النبيين على الإيمان بمحمد 


قال تعالی : لوإذ أخذ لله ميثاق النبتين لما #اتينكم من كنب وحكمة ثم جآءكم 
رسول مُصَدَّق لما معكم تومن به ولتنصرنة قال ءَأَْرَرَتم وأختم على ذلكم إِصري 
قالوا أفررنا قال فاشه دوا ونا معكم من الشنهدين)“ وعن علي بن أب بی طالب 
رضي الله عنه أنه قال : لم ببعث الله نيا کد قل ا 
محمد وأمره وأخذ العهد على قومه ليؤمننْ به ولثن بعث وهم أحياء نر 
وكذلك عن ابن عباس أنه قال: ما بعث الله نيا إل أخحذ عليه العهد لن بعث محمد 
وهو حي ليومننْ به» وأمره أن يأخذ الميثاق على أ مته لئن بعٹ محمد وهم أحياء 
ليؤمننٌ به ولینصرنه . 

قال بعض العلماء: أخذ الميثاق على النبيين وأمتهم » فاجتزاً بذكر الأنبياء عن 
ذكر الأممء لأن في أخذ الميثاق على المتبوع دلالة على أخذه على التابع . وحقيقة 


(1) ابن المنذر: هو الإمام أبو بكر بن إبراهيم بن المنذر النيسابوري» الحافظ المجتهد شيخ 
الحرم» صاحب التصانيف . ذكر تفسيره في «كشف الظنون». توفي سنة ۳۱۸ ه. 

(Y)‏ الطبري : هو الاإمام أبو جعفر محمد بن جریر بن يزيد بن خالند الطبري› کان من الأئمة 
المجتهدين» صاحب التفسير والتاریخ, والمصنفات الكثيرة. . یسمی تفسیره «جامع البيان في 
تفسير القرآن» ط . بمصر في ۰ جزءاً سنة ٠۳١۲۳‏ ه. قال المصنف: وأمّا التفاسير التي في 
أيدي الناس فأصخها تفسير محمد بن جرير الطبري توفي سنة ٠٠١‏ ه. فإله يذكر مقالات 
السلف بالأسانيد الثابتةء وليس فيه بدعة» ولا ينقل عن المتهمين كمقاتل بن بكير والكلبي . 

(۳) آل عمران: ۸۱/۳. 


1٩ 


الأمر ن الميثاق إذا أحذ على الأنبياء دحل فيه غيرهم لكونه تابعاً لهم» ولأنه إذا وجب 
على الأنبياء الإيمان به ونصره فوجوب ذلك على من اتبعهم أولى وأحرى. ولهذا ذكر 
عن الأنبياء فقط 

وقد قيل إن المراد بأخذ الميثاق على الأنبياء هو أخذه على قومهم» فإنهم هم 
الذين يدركون النبي الثاني الآتي . وقالوا: هي في قراءة أبن مسعود واي بن كعب» 
«وإذا أخذ الله ميثاق الذين أوتوا الكتاب». )٤٥٤(‏ وزعم بعضهم أن هذه القراءة هي 
الصواب والأولى غلط من الكاتب. وهذا قول باطل» ولولا أنه ذكر لما حكيتهء فن ما 
بين لوحي المصحف متواتر. والقرآن صريح في أن الله أخذ الميثاق على النبيين» 
فلا يلتفت إلى من قال إنما أخذ على أممهم . 

لكن الأنبياء أمروا أن يلتزموا هذا الميثاق مع علم الله وعلم من أعلمه متهم أنّهم 
لا یدرکونهء كما نؤمن نحن بما تقدّمنا من الأنبياء والكتب وإن لم ندركهم. وأمر 
الجميع بتقدير إدراكه أن يؤمنوا به وينصروه» كما ن النبي ية أخبرنا بنزول عيسى 
ابن مريم من السماء على المنارة البيضاء شري دمّشق» وأخبر أنه يقثل المسيح 
الدجال"). فنحن مأمورون بالآیمان بالمسبح ابن مریم وطاعته إن آدرکناه وإِن کان لا 
يأمرنا إلا بشريعة محمد» ومأمورون بتكذيب المسيح الدجّالء وأكثر المسلمين لا 
یدرکون ذلك بل إنما یدرکه بعضهم . 

قال طاووس : آخذ الله ميثاق النبيين بعضهم على بعض» ثم جاءکم رسول 
مصدق لما معكم لتؤمننَ به ولتنصرته. فقال: هذه الآية لأهل الكتابء أخذ الله 
ميثاقهم أن يؤمنوا بمحمد ويصدقوه» يعني بذلك أن من أدرك نبوة محمد منهم . يعني 
هم الذين أدركهم العمل بالآيةء وإلا فذكر أن الميثاق أخذ على النبيين بعضهم على 
بعض› لکن ذلك عهد وإقرار مع العلم باتهم لا يدركونه. وكذلك عن السديّ: لم 
يبعث الله نبياً قط من لدن نوح إلا أخذ ميثاقه ليؤمنن بمحمد ولينصرنّه إ ِن خرج وهو 
حي» وإلا أحذ على قومه ان يۇمنوا به وینصروه إن خرج وهم أحياء. وقال محمد بن 
إسحاق : : ثم )٤٥٥(‏ ذکر ما أخذ عليهم وعلى آنبيائهم الميثاق بتصديقه إذا هو جاءهم 
)١(‏ هذا الخبر قطعة من حديث النواس بن سمعان الطويل في ذكر الدجال وصفته الذي أخرجه 

مسلم في الفتن وكذلك أحمد والترمذي . 


A 


وإقرارهم به على أنفسهم فقال: وإذ أخذ الله ميثاق النبيين لما آتيتكم من كتب وحكمة 
ثم جاءكم - الآية . 

وقوله «رسول مصدّق لما معکم» متناول لمحمد بالاتفاق» فإن رسالته كانت 
عامة . وقد قال الله له: «وأنزلنا إليك الكتب بالحق مصدقاً لما بين يديه من الكتتب 
ومُهُیمناً عليه 04 . فكتابه هو المهيمن على ما بين يديه من كتب السماء. وقد أوجب 
الله على أهل الكتابين وسائر آهل الأرض الإيمان به. وهذا مذكور في غير موضع من 
القرآن والحديث . . وهو مع ا إجماع من المسلمين فهو معلوم بالاضطرار من دینه 
متواتر عنه» کما تواتر عنه غزوه الیهود والنصاری . 

وهل يدخحل في ذلك غيره من الرسل فيه قولان. قيل: إن الله أذ مثياق الأول 
من الأنبياء أن يصدق الثاني وينصره» وأمره أن يأخحذ الميثاق على قومه بذلك. وقيل : 
بل هذا الرسول هو محمد خاصة. وهذا قول الجمهور» وهو الصواب . لآل الأنبياء 
قله إِنّما كانت دعوتهم خاصةء لم يكونوا مبعوثين إلى كل أحد. فإذا لم يدخل في 
دعوته جميع أهل زمنهم ومن بعدهم كيف يدخل فيها من آدركهم من الأنبياء قبلهم؟ 
والله تعالی قد بعث في كل قوم نبياًء كما قال تعالى : إا أرسلناك بالحق بشيراً 
ونلا وإن من أمة إلا خلا فيها نذير 4“ وقال: ولقد بعثنا في کل ا رل ان 
اعبدوا اله واجتنبوا الطاغوت4”. وكذلك قوله : ومن به ولتنصرنّه). والَصرة 
مع الإيمان به هو الجهادء ونوح وهود ونحوهم من الرسل لم يؤمروا بجهاد» ولكن 
موسی وبنوا إسرائيل مروا بالجهاد. 

وقوله «لَّما» هذه اللام ا «الموطئة للقسم» . فان الكلام إذا كان فيه شرط 
متقدّم وقسم كان جواب القسم يسدّ مسد جواب الشرط والقسم جميعاً. وأدخلت 
اللام الموطثة على أداة الشرطء و«ما» هنا شرطية. واللام في قوله تومن ب4 
)٤٥٦(‏ هي جواب القسم . ونظير «اللام المؤطئة» قوله: وين أتيت الذين أوتوا 
الكتلب بكل آبة ما تبعوا قيلتك24. ونظير هذه الآية قوله: وين جَآء نص من 
)١(‏ المائدة ٤۸ / ٠‏ . 
(۲) فاطر ۳٣‏ / ۲۲ . 


.۳١ / ۱١ النحل‎ )۳( 
. ٠٤١ / ۲ البقرة‎ )٤( 


۱۸1 


ربك ليقولَنٌ إا كتا معكم .٠4‏ وقوله : [وليِنْ شنا لنذهَبنّ بالذي أوحينا إليك4<. 
اولئن أخرنا عنهم العذاب إلى أَمَةَ معدودة ليقولنُ ما يحبسه 4‰ . 

ولهذا قال النحاة کالمبرد۵) والرّجاج(“: هذه لام التحقيق دخحلت على »ما 
الجزاءء أي الشرطيةء كما تدخل على «إِن». ومعناه: لَمهْمّا آتیتكم من كتاب وحكمة 
ثم جاءکم رسول مصدق لما معكم لتؤمنن به. وإللام في «لتؤمنن به» جواب الجزاء . 
وكذلك قال الفراء“ : من فتح اللام جعلها لاما زائدة بمنزلة اليمين إذا وقعت على 
جزاء صرف“ بعد ذلك الجزاء على جهة فعسل وحرف جوابه کجواب اليمين . 
والمعنى : أي کتاب آتیتکم ٹم جاءكم رسول مصدق لما معکم لتؤمنن به. وجواب 
الجزاء في قوله «لتؤمننْ به». ومعنى قولهم «جواب الجزاء» في هذاء أي جواب 
القسم تضمن أيضا جواب الجزاء. فهو جواب لهما في المعنى . 

والمقصود أن ما عليه جميع الآمم من حكمة علمية وعملية إذا لم يكونوا ممن 
الفلاسفة - أرسطو وقومه - كانوا مشركين يعبدون الأوثان ويبنون الهياكل للكواكب. 
فليست حكمتهم من الحكمة التي أثنى الله عليها وعلى أهلها. ومن كان من الفلاسفة 

الصابئة - وصواب التحقيق عنهم 

وأما الصابئون الحنفاء فهم في الصابئين بمنزلة من كان متبعاً لشريعة التوراة 

والاأنجيل قبل النسخ والتبديل من اليهود والنصاریى . وهڙلاء ممن حمدهم الله وأٹنی 


. ٠١ / ۲۹ العنکبوت‎ )۱( 

.۸٦ / ۱۷ اللإسراء‎ )۲( 

.۸ / ۱۱١ هود‎ )۳( 

)٤(‏ المبرد: هو أبو العباس محمد بن يزيد بن عبد الأكبر الثمالي الأزدي المعروف بالمبردء إمام 
العربية ببخداد في زمانه» صاحب «الكامل» . لقبه أستاذه المازني ب «المبرد» (بكسر الراء)ء أي 
المثبت للحق» فخيره الكوفيون وفتحوا الراء. توفي سنة ۲۸١‏ ه. 

)١(‏ الزجاج : هو أبو إسحاق إبراهيم بن السري بن سهل الزجاج» عالم بالنحو واللغة. كان يخرط 
الزجاج ثم مال إلى النحوء فلزم المبرد. له تصانيف في النحو واللغة. توفى سنة ٣١١‏ ه. 
(1) الفراء: هو أبو زكريا يحيى بن زياد بن عبد الله بن مروان الديلمي المعروف بالفراء (لأنّه كان 

يقري الكلام) ء إمام العربية بالكوفة» صاحب التصانيف. توفي سنة ۲١۷‏ هى. 
(۷) يحتمل آن تقراً حرف . 


1A۲ 


عليهم . وبعض الناس يقول: إن بقَرَاط كان من هؤلاء. 
ووْهّب بن مه٥‏ من أعلم الناس بأخبار الأمم المتقدمة. وقد روى ابن أبي 
حاتم )٤٥۷(‏ بالإسناد الثابت أنه قیل لوهب بن منبه «ما الصابئون»؟ قال: «الذي 
يعرف الله وحده وليست له شريعة يعمل بها ولم يحدث كفرأ». وكذلك روي عن 
لیث» عن مجاهد قال : «هم قوم من“ المجوس واليهود والنصارى ليس 
. قال: وروي عن عطاء نحو ذلك . أي ليس لهم شريعة مأخوذة عن نبي» 
ولم رد بذاك آنه کفار > فان الله قد أثنى على بعضهم. فهم متمسّکون بالإسلام 
المشترك» وهو عبادة الله e‏ وإيجاب الصدق والعدل» وتحريم الفواحش 
والظلم» ونحو ذلك مما اتفقت ت الرسل على إ إیجابه وتحریمه. فان هذا دحل في 
الأسلام العام الذي لا يقبل الله ديناً غيره . وكذلك قال عبد الرحمن بن زيد: : «هم قد 
يقولون: لا إله 9 الله » فقط»› ولیس لهم کتاب ولا نبي . 


وهذا كما كانت العرب عليه قبل أن يبتع عمرو بن حي ٩0‏ الشرك وعبادة 
الأوثان . فإنهم کانوا حنفاء یعبدون الله وحده ویعظمون إبراهيم وإسماعيل» ولم يكن 
لهم کتاب يقرأونه ويتبعون شريعته. وکان موسى قد بعث إلى بني إسرائيل بشريعة 
التوراة وحج البيت العتيق» ولم يبعث إلى العرب ‏ لا عدنان) ‏ ولد إسماعيل - ولا 
قطان . والناس متفقون على آن عدنان من ولد إسماعيل رة ومر واا 
قحطان فقال بعضهم : هم أيضاً من ولد إسماعيل عيل . والصحيح آنهم کانوا موجودین قبل 


)١(‏ وهب بن منبه : الأبناوي الصنعاني » أبو عبد الله » مؤرخ كثير الأخبار عن الكتب القديمة» عالم 
بأساطير الأولين ولا سيما اللإسرائيليات» يعد فى التابعين» مولده ووفاته بصنعاء» توفى سنة 
۰ھه. ٠‏ 

(۲) من: كذا في الأصل» وفي أكثر التفاسير «بين» . 

(۲) عمرو بن لحي : بن حارثة بن عمرو بن مزيقياء الأزدي» من ملوك العرب في الجاهلية . اول من 
آتى بالأصنام من بلقاء الشام إلى الحجاز فجعلها في الكعبة ودعا العرب إلى عبادتها. يظنْ أنه 
كان في أوائل القرن الثالث للميلاد. 

(4) عدنان: أحد من تقف عندهم نساب عرب . والمؤرخون متفقون على أنه من أيناء إسماعيل بن 
إبراهيم» وإلى عدنان يتتسب معظم أهل الحجاز. ولد له معدء وولد لمعد نزار» ومن نزار 
ربيعة ومضر» وكثرت بطون هذين. 

)٥(‏ قحطان: بن عامر بن شحالخ بن أرفخشد بن سام بن نوح» أصل العرب القحطانية » وأبو بطون 
حمير» وكهلان» والتبابعة» واللخميين» والخساسنة في الجاهلية - الأعلام . 
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العربية. 

وأما من قال من السلف: الصابئون فرقة من هل الكتاب يقرۋون الزبور» كما 
نقل ذلك عن أي العاليةء والضحاك› والسَڏي» وجابر بن يزيد والربيع بن نس 
فهؤلاء آرادوا من دخل في دين آهل الكتاب منهم . وكذلك من قال: هم صنف من 
النصاری. کما یروی عن ابن عباس آنه قال : هم صنف من النصارى» وهم السائحو 
المحلقة أوساط رۋوسهم . فهؤلاء عرفوا منهم من دحل في آهل الكتاب . 

ومن قال : انهم يعبدون الملاثكة » الحسن قال : :هم قوم یعبدون 
الملائكة . وعن أبي جعفر الرازي قال : بلغي أن الصابئين قوم يعبدون الملائكة 
ويقرؤون الزبور ويصلون. فهذا أيضاً صحيح » وهم صنف منهم . وهؤلاء کثیرمن 
الصابئين» يعبدون الروحانيات العلوية . لكن هؤلاء من المشركين منهم ۰ ليسوا من 
الحنقاء. 

وكذلكڭ اختلاف الفقهاء في الصابثين هل هم من أهل الكتاب آم لا؟ ویذکر فيه 
عن أحمد روایتان› وكذلك )٤٥۸(‏ قولان للشافعي . والذي عليه محققوا الفقهاء أنهم 
صنفان . فمن دان بدين أهل الكتاب کان منهم › وإلا فلا . 

وقال أبو الزناد: الصابثون قوم مما يلي العراق» وهم يؤمنون بالنييين كلهم 
ويصومون من كل سنة ثلائين يوماء [و] يصلون إلى الشمس”“ كل يوم خمس 
صلوات . فهؤلاء الصابئة الذي أدركهم اللإسلام» وكانوا بأرض حرّان. والذين 
خبروهم عرفوا أنهم لیسوا من أهل الكتاب» بل مشركون يعبدون الكواكب» ولا يحل 
أكل ذبائحهم ولا نكاح نسائهم . وإن أظهروا الإيمان بالنبيين فهو من جنس إيمان 
الفلاسفة . والفلاسفة e‏ 
الكتاب كما يقل ا قبلها من ھۇلاء. وهذا مذهب مالك حنيفة » 
زل في إحدى الروايتين . . ومن لم يقبلها إل من آهل الكتاب لم يقبلها من هؤلاء 
کما ذا لم يدخلوا فی دين آهل الكتاب» کما هو قول الشافعي» وأحمد في الرواية 


(۱) جرهم : : بن قحطان» جد جاهلي قديم» كان له ولبنية ملك الحجاز إلى أن غلبتهم عليه 
العمالقة . ولما بني البيت الحرا م بمكة كان لهم أمره إلى أن غلبتهم عليه خزاعةء فهاجروا إلى 
اليمن. 

(۲) الشمس: في تفسير ابن كثير «اليمن». 
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الأخرى عنه. وكان أبو سعيد الإصطخري“ أفتى بأنَ لا تقبل منهم الجزية» ونازعه 
فى ذلك جماعة من الفقهاء“). 
كون إيمان الفلاسفة كإيمان المنافقين 


وهذا كما أن كثيراً من الفلاسفة وغيرهم من الزنادقة يدخلون في دين المسلمين 
واليهود والنصارى من الشرائع الظاهرة وإن لم يكونوا في الباطن مقرين بحقيقة ما 
جاءت به الأنبياء» كالمنافقين في المسلمين - تجري عليهم أحكام الإسلام في الظاهر 
وهم في الآخرة في الدرك الأسفل من النار. 

فإن قيل: هؤلاء الفلاسفة يؤمنون بالله واليوم الآخر» فإنهم يقرّون بواجب 
الوجود وبمعاد الأرواح» قيل: النصارى خير منهم ومن أسلافهم. وهم مع هذا لا 
يؤمنون بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله ولا يدينون دين الحق» 
فلا يؤمنون بالل ولا باليوم الآخحر ولا يعملون E‏ فکیف هؤلاء؟ قال تعالى : 
يۆقاتلوا الذين لا يؤمنون بلله ولا بالیوم الآخر ولا يُجَرّمون ما حرم الله ورسوله ولا 
يُدينون دين الحقّ من الذين أوتوا الكتب حتى يعطوا الجزية عن يډ وهم 
صلغرون. )٤0٥۹(‏ مع أن النصارى يقَرّون بمعاد الأبدان» لكن لما أنكروا ما 
أخبر به الرسول من الأكل والشرب. ونحو ذلك صاروا ممن لا يؤمن باله واليوم 
الآخحر. وهؤلاء الفلاسفة لا يقرّون بمعاد الأبدان. 


ولهم في معاد النفوس ثلاثة أقوالء والثلاثة تذكر عن الفارابي نفسه أنه كان 
يقول تارة هذاء وتارة هذاء وتارة هذا» متهم من يقر بمعاد الأنفس مطلقاً. . ومنهم من 
يقول: إنما تعاد النفوس العالمة دون الجاهلة» فإن العالمة تبقى بالعلم› »> فان النفس 


)١(‏ الأصطخري : : اهو أبو سيد الحسنَ بن خمد بن يزيد بن غين بن الفضل الأصطخري؛ من 
شیوخ الفقهاء. الشافعيين› کان قاضي ة قم وتولی حسبة بغداد. له مصنفاات في الفقه . توفي 
سمنة A‏ قال ابن السبكي : وکان ا اليخليفة قد استفتاه في الصابگين»› فأفتاه بقتلهم » 
لأنه بین له أنهم يخالفون اليهود والنصاری»› وأنهم یعبدون الكواكب. 

(۲) هذا البحث عن الصابئة من أحسن وأفصح ما قيل فيهم . فقد بين أحوالهم وأصنافهم بالضبط 
والتحديد» وذکر خصائص کل صنف منهم» وطبق آقوال السلف فيهم أحسن تطبيق» زلم يقتنع 
بسرد آقوالهم فحسب كعادة عامة المفسرين»› فکثیراً ما یدعوننا حیاری لا نهتدي إلى الصواب. 
فيا له من طريق البحث سليم سديد. فياليتنا نكون ظفرنا بالتقسير الكامل لصاحب هذه العبقرية 
الفذ العزيز! ونلفت أنظار أمثال صاحب كتاب «الصابئة قديماً وحديا» ط. مصر سنة ٠٠٠١‏ هى 
إلى هذا البحث القيم ليستمدوا منه على المطلوب. 

. ۲۹/۹٩ التوبة‎ )۳( 


تبقى ببقاء معلومهاء والجاهلة التي ليس لها معلوم باق تفسد. وهذا قول طائفة من 
أعيانهم» ولهم فيه مصنفات. ومنهم من ينكر معاد الأنفس كما ينكر معاد الأبدان. 
وهو قول طوائف منهم . وكثير منهم يقول بالتناسخ . 

اليوم الآخر كما هو مذكور في القرآن 


ولیس شيء من ذلك اناا باليوم الآخحر. فان اليوم الآخحر هو الذي ذکره الله في 
قوله تعالی : إرينا إنك جامِع الناس ليوم لا ريب فيه 4( ). وقوله تعالی : #قل إن 
الأولين والآخرين * لمجموعون إلى ميقات يوم معلوم)٠‏ وقوله تعالى : رغم 
الذين كفروا أن أن يعوا قل بل وربّي لبعََنّ ثم َون لما عملتم وذلك على اله 
يسر # فآينوا باه ورسوله والتور الذي أنزلتا وله بما تعملون خبير # يوم يجمعكم 
یوم الجمع ذلك يوم التغابن 04 ). وقوله تعالی : وا الرْسّل اَقتَتْ 3 لاي يوم 
أَجْلّتْ « ليوم الفصل وما دراك ما يوم الفصل ويل يومئذ للمكّبين - إلى قوله - 
اتطلقوا إلى ما کتتم به تبون ٭ إنطلقوا إلى طز ي انت شب »لا ظلیل ولا 
يغنى من اللهب ٭ إنها ترمي شر كالقصر *٭ كأنه ملت صُفْر ٭ ويل يومش 
للمکلبین ٭ هذا یوم لا ینطقون ٭ ولا بون لهم فیغتذرون ٭ ويل يومثاٍ للمكذّبین # 
هذا يوم الفصل جمعننكم والأولين . فان کان لکم كيد فکیدونِ ٭ ويل يومئل 
للمکذبین 44() - )٤٦١(‏ وقوله تعالى : إن في ذلك لآية لمن خاف عذاب الآخرة 
ذلك يوم مجموع له الناس وذلك يوم مشهود *# وما نؤخره إل لأجل معدود * يوم يأتِ 
لا تكلم نفس إلا بإذنه # فمنهم شقي وسعيد»(*. وقوله : ويل للمطففين # الذين 
ا٠‏ اكوا على الاس رارت « وإنا كالوحم أ وزنوهم إخرون » الا بقن اولك 
أنهم مبعوثون *٭ ليوم عظيم ٭ يوم يقوم الناس لرب العللمين»). وفي الصحيح 
النبي ا أنه قال : : يوم يقوم الناس لرب العالمين - - يقوم أحدهم في العرق إلى 
أنصاف ادنله(" . 


(۱) آل عمران ۳ / .٩‏ 

.٥* ء٤4‎ / ٥٦١ الواقعة‎ )۲( 

.۹ ۷ / ٦٤ التغابن‎ )۳( 

.٤١ _ المرسلت ۷۷ / ۱۱۔١۱ و۲۹‎ )٤( 
.۱۰۵ ۱٣۳ / ۱۱۷ هود‎ )٥( 

.٦- ١ / ۸۳ المطففین‎ )١( 


(۷) آخرجه البخاري من حديث عبداله بن عمر في الرقاق» وفيه «في رشحه» بدل «فی العرق». 
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وقوله : :(القارعة # ما القارعة # وما أدراك ما القارعة * يوم یکون الناس 
کالفراشس المَيوث # وتكون الجحبال كالعهن ار وقوله : #فإذا نفخ في 
الور نة ا # وحملت الأرض والحبال دكا که واحدة ٭ فيومئذ وقعت 
الواقعة ٭# وانشقت نشقت السماء فهي يومئٍ واهية # والملّك على أرجائها ويحمل عرش 
ربك فوقهم يومثلٍ ثملنية # بومئذ تعرضون لا تخفى منكم خافية74). وقوله : [إذا 
متنا وكنا تراباً وعظاماً ءَإِنا لمبعوثون # أو آباؤنا الأولون # قل نعم وأنتم داخرون ٭ 
فإنما هي رَجْرَة واحدة فإذا هم ينظرون * وقالوا يلوَيلّنا هذا يوم الدين * هذا يوم 
الفصل الذي كنتم به تكذبون # احشروا الذين ظلموا وأزواجهم وما كانوا يعبدون *٭ 
من دون الله اهدوهم إلى صراط الجحيم ٭ وتفوهم إنهم مسؤولون # ما لكم لا 
تناصر ون * بل هم اليوم مُستسلمون»). وقوله تعالى : إسأل سائل بعذاب واقع # 
للكلفرين ليس له دافع # من الله ذي المعارج *# تعرّج المادثكة والروح إليه في يوم 
کان مقداره - إلى قوله - يوم تكون السماء كالمل * )٤٦١(‏ وتكون الجبال كاليهن *٭ 
ولا يئل حميم حميماً # بِبَصرونهم يود المجرم لو يفتدى من عذاب يومثلٍ ببنيه() 
وقوله تعالى : «إفذرهم يخوضوا ویلعبوا حتی یانقوا يومهم الذي يوعدون ٭ يوم 
يخرجون من الأجداث سراعاً كأنهم إلى نْصّبٍ يُوضون * خاشعة ابصارهم ترخقهم 
ذلّة ذلك اليوم الذي كانوا يوعدونې() وقوله : تول عنهم يوم يدع الداع إلى شيء 
كر # حُشعاً أبصارهم يخرجون من الأجداث كأنهم جراد متتر # مَهطعين إلى الداع 
يقول الكفرون هذا يوم عسر ٠»‏ وقوله تعالى : [إفکيف تتقون إن فرتم یوما يجعل 
الولدان شيباً # السماء منفطر به كان وعده مفعولاً ي( وقوله تعالی : إن زلزلة 
الساعة شيء عظيم # يوم ترونها ْمَل كل مُرْضعة عمّا أَرْضَعّْت وتضع كل ذات 


.ه-١‎ / ٠١١ القارعة‎ )١( 

. ۱۸ - ۱۳ / ٦٩ الحاقة‎ )۲( 

. ۲٣-۱١ / ۳۷ الصافات‎ )۳( 
.- ° المعارج‎ )٤( 
.٤٤- ٤١ / ۷١ المعارج‎ )٥( 
.۸ ء٦‎ / ٥٤ القمر‎ )1( 

A AMV / VY المزمل‎ )۷( 
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حمل حملا وترى الناس سکری وما هم سکریٰ ولکن عذاب اله شدید4(“ ومثل 
هذا في القرآن كثير. 
فهؤلاء لا يؤمنون باليوم الآخر. فلم يدخلوا في من مُدح من الصابئين. 
بيان بعض ضلالات من معتقدات الفلاسفة 


وأيضاً فالأنبياء وأتباعهم بل وجماهير الأمم متفقون على أن الله خلق السموات 
والأرض . فهي محدثة بعد أن لم تكن . وكذلك أساطين الفلاسفة . والقول بقدمها هو 
عن أرسطو وشيعته ومن وافقهم . فكيف يجوز أن يقال: «إِنْ الحكمة التي E‏ 
أن يدعو الخلق بها هو هذا؟ 

وأا فحكمتهم غايتها تعديل أخلاق النفس لتستعد للعلم الذي هو كمالها. 
وهذا من آقل ما جاءت به الرسل ومن توابعه. والمقصود بالعبادات التي أمرت بها 
الرسل تكميل النفس بمحبة الله تعالى وتألّهه . فال النفس لها قوتان - علمية وعملية . 
وھۇلاء جعلوا كمالها (1Y)‏ فې العلم فقط ثم ظنوا ذلك هو العلم بالوجود المطلق 
حتى يصير اللإنسان عالّماً معقولاً موازياً للعالم الموجود. ومنهم من يقول: النفس إتما 
تبقی ببقاء معلومها. وهم يعتقدون بقاء الأفلاك» والعقولء والنفوس . فجعلوا كمالها 

في العلم بالموجودات التي اعتقدوا بقاءها. ومن تقب إلى السلام منهم يقول : بل 

کمالها في العم بوا جب الوجود. وهذا يشبه قول الجهم بن صَفُوان ومن وافقه في أن 
«الإإيمان مجرد العلم بالله» . 

وقد بسطنا الكلام على هذا في غير هذا الموضع في جواب «المسألة الصفدية» 
وغير ذلك» وبينا أنهم غلطوا من وجوه. منها ظنهم أن كمال التفس في مجرد العلم؛ 
ومنها ظتهم أن هذا الكمال يحصل بمعرفة آمور كلية > لا موجودات معينة؛ ومنها ظنهم 
أن ما عندهم في الإلهيّات علم» وأکٹره جهل . ولهذا كان الغاية عندهم التشبّه 
بالفلك . 


ولهذا يصنف من يصنف منهم في الصلوة فليس المقصود منها عبادة الله ولا 
دعاۋه» فإته لا يعلم الجزئيات عندهې» ولا یر ین المصلي وغير المصلي . بل 
مقصود الصلوة ة هو العلم بالوجود المطلق الذي يزعمون انه كمال النفس. والصلوة 
(۱) الحج ۲۲ / .۲-١‏ 
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الظاهرة يطلب منها سياسة البدن ورياضته . وإنما قالوا إن يُسأل القمر ويستعيذه فإنه 
يدير هذا العالم بواسطة العقل الفعّال. فهو عندهم الرب الذي يسأل ويستعاذ بهء 
ومنه فاضت العلوم على الأنبياء وغيرهم . 

وربما قالوا: المقصود بالصلوة تذكر الشرع الذي شرعه الشارع ليحفظ به 
القانون الذي شرعه لهم لمصلحة الدنياء كما يذكر ذلك ابن سينا“ وغيره. وذلك 
آنهم لا يثبتو ن ان الله يسمح 3 العبادء ولا یری أفعالهم» E‏ 
الدعاء عندهم )٤٦۳(‏ هو تصرف النفس في هيولى العالم» فيحصل لها بما تهتم 
من تجردها عن البدن نوع تجريد حتى تتصرف في هيولى العالم. وأما الرب 0 
فليس هو عندهم لا بکل شيء عليم ؛ ولا على کل شيء قدیر» ولا يعلم لا السرولا 
النجوى ولا غير ذلك من أحوال العبادء ولا له مللئكة كثيرون ينزلون ويصعدون إليه 
عندهم» ولا يصعد إليه لا الكلم الطيب ولا العمل الصالح . وغاية الأنفس عندهم أن 
تكون متصلة بالعقل الفعال الذي هو ربها عندهم» لا تصعد إلى الله . 

وإذا قالوا «سعادة النفس أن تشهد الله وأن تراه» فحقيقة ذلك عندهم هو العلم 
بما تصورته من الوجود المطلق أو من وجود واجب الوجود. وصاحب) «الكتب 
المضنون بها على غير أهلها» إذا تكلم في رؤية الحق ورؤية وجهه في كتابه 
«الإحياء»"“ أو غيره قال «هذا يعود مراده١)‏ وهو معرفة النفس الناطقة بربها». هذه 


)١(‏ لابن سينا «رسالة في ماهية الصلوة» أولها: الحمد لله حص الأإنسان بأشرف الخطاب. طبعت 
ضمن مجموعة أربع رسائل بلیدن سنة ۱۸٩٤‏ م. 

۳( هو الإمام أبو حامد الخزالي کما تقدم مراراً. 

(۳) «الإحياء»: هو كتاب «إحياء علوم الدين». قيل: هو من أجل كتب المواعظ وأعظمها. وهو 
مرتب على أربعة أقسام : العبادات والعادات» والمهلكات. والمنجيات . وفي کل منھا عشرة 
كتب . فالجملة أربعون کتاباً . طبع بمصر وغيرها مراراً. قال المصنف رح والإحياء فيه فوائد 
كثيرةء لكن فيه معارف مذمومة . فإن فيه موادا فا فن م الفلاسفة تتعلّى بالتوحيد والنبوة 
والمعاد. فإذا ذكرت معارف الصوفية كان بمنزلة من أخحذ عدوا للمسلمين ألبسه ثياب 
المسلمين . . . وفيه أحاديث وآثار ضعيفةء بل موضوعة كثيرة وفيه أشياء من أغاليط الصوفية 
وترهاتهم . وفیه مح ذلك من کلام المشايخ الصوفية العارفين المستقيمين في أعمال القلوب 
الموافق للكتاب والستة. . ومن غير ذلك من العبادات والأدب ما هو موافق للكتاب والستة ماهو 
أكثر مما یرد منه. فلهذا احتلف فيه اجتهاد الناس. وتنازعوا فيه . 

)6( لا ريب أنه سقط من هنا بعض الكلام ما مثاله «إلى كمال العلم بالته » أو نحو ذلك. وهته عبارة 
«الإحياء» في الرؤية: فإذاً الخيال أول الإدراك والرؤية هو الاستكمال لإإدراك الخايلء وهو 
غاية الكشف. . وسمي ذلك «رؤية» لأته غاية الكشف» لا لانه في العين. . . بل المعرفة 


۱۸۹ 


هى الرؤية عند > كما قد بين ذلك في غير موضع . لأن الأصول التي اعتقدوها من 
أقوال النفاة المعطلة ألجأتهم إلى هذه العقائد الفاسدة» كما قد بسط في موضعه. 
فکیف تکون اللحكمة العلمية التي أمر الله او موافقة أحكمة ھؤلاء؟ 


ضلالهم في نفي علم الله وغيره من الصفات› ورذه 


ونحن قد بسطنا الكلام على فساد قولهم في «العلم» وغيره من الصفات. وبينا 
أصولهم التي آوجبت آن قالوا ٣‏ هذه الأقوال التي هي من أعظم n‏ على الله ء 
وبینا فسادها. ولهذا لما تفطن أبو البركات لفساد قول أرسطو أفرد مقالة في «العلم» 
وتکلم على بعض ما قاله في الجن وانتصف منه بعض الانتصاف» مع أن الآمر 
أعظمٍ مما ذکره أو البركات . وأعظم عمدهم في نفیه )٤٦٤(‏ آنه يستلزم «التكشر» 
و«التغير». 

ف «التكش» یریدون به إثبات الصفات. ثم ابن سینا وغیره أثبتوا علمه بنفسه 
وبلوازم نفسه معيَناً كالأفلاك وک کا فیلزمهم ما فروا منه من تعدّد الات 
وهم يقولون: إِنه عاقل ومعقول وعقلٍء وعاشق ومعشوق وعشق» ولذيذ وملت ولذّة» 
وربما قالوا: مبتهج . وهي معان متعدّدة . ثم يكابرون فيقولون : العلم هو الحبٌ» وهو 
القدرةء وهو اللذة. فيجعلون كل صفة هى الصفة الأخرى. ويزيدون مكابرة أخرى 
فيقولون : العلم هو العالمء والحب هو المحب» 6 ك 

عين الموصوف. ولما رأى الطوسي شارح «الاشارات» ما لزم صاحبها سلك طريقة 
ار بل ااا : ) بالمقعولات هو نفس المفعولات. مع آنهم لیس لهم 
قط طريقة على نفي الصفات إلا ما تخْيّلوه من أن هذا «ترکیب» . وقد بینا فساده من 
وجوه كثيرة . 

آما «التغير» فقالوا : العلم بالمتغيرات يستلزم ان يکون علمه بأن الشيء سيکون 
غير علمه بأنه قد کان» فیلزم أن یکون محلا للحوادث . وهم ليس لهم على نفي هذه 
اللوازم حجة أصاڈ - لا بينة ولا شبهة , فاا لنفيهم الصفات . لا لأمر يختص 
بذلك. بخلاف من نفي ذلك من الكلابية ونحوهم . . فإتهم لما اعتقدوا أن القديم لا 
E aS‏ لأنها لو قامت به لم يخل منهاء وما لم يخل من الحوادث فهر 
حادث و بن أتباعهم کالرازي والآمدي وغيرهم فساد المقدمة الأولى التي 
الحاصلة في الانيا بميتها هي التي تستكمل قتبلغ كمال الكشف والوضوح وتنقلب مشاهدة. ولا 

تكون بين المشاهدة في الآخرة والمعلوم في الدنيا اخحتلاف إلا من حيث زيادة الكشف 
والوضوح . 


۱۹۰ 


يخالفهم فيها جمهور العقلاء ويقولون: بل القابل للشيء قد يخلو عنه وعن ضدّه. 
وأما المقدمة الثانية فهي حجة المتكلمين الجهمية والقدرية ومن وافقهم من أهل 
الكلام )٤٠٥(‏ على إثبات حدوث الأجسام باستلزامها للحوادث وقالوا: ما لا يخلو 
عن الحوادث أو ما لا يسبقها فهو حادث لبطلان حوادث لا أول لهاء وهو التسلسل في 
الآثار. 

والفلاسفة لا يقولون بشيء من ذلك» بل عندهم القديم تحلّه الحوادثء 
ویجوزون حوادث لا اول لھا. ولهذا کان كثير من أساطينهم ومتأخريهم كأبي البركات 
يخالفونهم في إثبات الصفات وقيام الحوادث بالواجب» وقالوا للإخوانهم الفلاسفة : 
ليس معكم حجة على نفي ذلك . بل هذه الحجة أثبتموها من جهة التنزيه والتعظيم 
بلا حجة. والرب لا يكون مدبرا للعالم إلا بهذه القضية. فكان من تنزيه الرب 
وإجلاله تنزيهه عن هذا التنزيه وإجلاله عن هذا الإجلال. 

وللنظار في جوابهم عن هذا طريقان - منهم من يمنع المقدمة الأولى ومنهم من 
يمنع الثانية . فالأول جواب كثير من المعتزلة» والأشعري وأصحابه» وغيرهم ممن 
ينفي حلول الحوادث . فادعى هؤلاء أن العلم بأن شيء سيكون هو عين العلم بأنه قد 
کان وان المتجدّد إنما هو نسبته بين المعلوم والعلمء لا أمر ثبوتي . والتاني جواب 
هشام"٠.‏ وابن کرام وأبي الحسين البصري» وأبي عبدالله بن الخطيب()ء 
وطوائف غير هؤلاء . قالوا: لا محذور في هذاء وإنما المحذور في أن لا يعلم الشيء 
حتی یکون. فان هذا يستلزم أنه لم يكن عالماًء وان أحدث بلا علم. وهذا قول 
باطل. 


)١(‏ هشام : لعلّة هشام بن الحكمء أبو محمد مولى بني شيبانء فقيه متكلّم مناظر» من أكابر 
الإمامية . ولد بالكوفة وانتقل إلى بخداد. توفي نحو سنة ۱۹١‏ ه. 

(۲) ابن كرام : هو أبو عبد الله محمد بن كرام بن عراق بن خرابة السجزي» إمام الطائفة الكرامية . 
توفی بالقدس سنة ۲۵۵ ه. 1 

© الصرئ: هو أب الحنين محمد بن على الطب البضرى التكل المكزلى الشاي 
صاحب التصانيف منها «المعتمد» في أصول الفقه . كتاب كييرء ومنه أخحذ فخر الدين الرازي 
كتاب «المحصول» . توفى ببغداد سنة ٤)۳١‏ ه. 

)٤(‏ ابن الخطيب: هو الإمام فخر الدين أبو عبد الله محمد بن عمر بن الحسين الرازي المتوفي سنة 
٦1‏ ھہ. 


أدّة القرآن والحديث على إثبات العلم لله تعالى 


وعامة ت یستشکل الآيات الواردة في هذا المعنى » كقوله را غلم تی 
تعْلَمَ » يتوهم اَن هذا ينفي علمه السابق بأن سيكون. وهذا جهل . فإن القرآن قد 
آخبر بأته یعلم ما سیکون في غير موضع . OB‏ 
كلها وكتب ذلك قبل أن يخلقها. فقد علم ما )٤٩٩(‏ سیخلقه علما مفصلاء و 
ذلك وأخبر بما أخبر به من ذلك قبل ان یکون» a‏ 
وجوده . ثم لما خلقه علمه كائناً مع علمه الذي تَقدّم أنه سيكون. فهذا هو الكمال» 
وبذلك جاء القرآن في غير موضع . . بل وباثبات, رؤية الرب له بعد وجودهء كما قال 
تعالی : لوقل اعملوا ری اله عملّکم ورسولّه والمۇمنون4(. فار نة شرف 
أعمالهم . 

وقد دل الكتاب والسنة واتفاق سلف الأمة ودلائل العقل على أنه سميع بصير» 
والسمع والبصر لا يتعلّق بالمعدوم . فإذا حلق الأشياء رآها سبحانه. وإذا دعاه عباده 

سمع دعاءهم وسمع نجواهم» کما قال تعالی : قد سمع اله قول التي تجادلك في 
زوجھا وتشتکی إلى الله والله یسمع تحاورکما4”) . Ey‏ وهو يسمع 
التتحاور - والتحاور تراجع الكلام - بينها وبين الرسول. قالت عائشة : «سبحان الذي 
وسع سمعه الأصوات! لقد كانت المجاولة تشتكي إلى النبي ب في جانب البيت وإنه 
ليخفي على بعض كلامها فأنزل الله : إقد سمع الله قول التي تجادلك في زوجها 
وتشتکي إلى اق واه يمح تجاور كما . قال تعالی لموسی وهارون: لا تخافا 
إنني معكما أسمع وأرى4) . وقال: «[أم يحسبون آنا لا نسمع سرهم ونجواهم بلی 
ورسلنا لدیهم یکتبون4(. 

وقد ذكر الله علمه بما سيكون بعد أن يكون في بضعة عشر موضعاً من القرآنء 
مع إخباره في مواضع أكثر من ذلك آنه يعلم ما يكون قبل أن يكون. وقد أخبر في 
و التي لم تكن بعد بما شاء الله E A es‏ 


.٠١١ / ٩ التوبة‎ )١( 

.١ / ۵۸ المجادلة‎ )۲( 

(۳) أخحرجه من طريق عروة عن عائشةء أحمد» والنسائي» وابن ماجه» وابن ابي حاتم» 
وابن جرير» ورواه البخاري في التوحيد تعليقا. 

٠ ٤1 / ۲۰ طه‎ )٤( 

.۸۰٩ / ٤۳ الزخحرف‎ )٥( 


4۲ 


ولا يحيطون بشي ء ء من علمه إلا بما شاء . بل هو سبحانه یعلم ما کان وما یکون» وما 
لو کان کف کان یکون» کقوله : ولو رُذوا لعادوا لما )٤۹۷(‏ نهوا عنه 4( . بل وقد 
غلم بعض عباده بما شاء أن يعلمه من هذا وهذا وهذاء ولا يحيطون بشيء ء من علمه 
اا ا ا 


قال تعالى : وما جعلنا القبلة التي كنت عليها إلا إنعلّم من يتبع الرسول ممن 
بنقلب على عقبيه4٠.‏ وقال: ام حيبتم أن تدخلوا الجنة ولما يعلم اله الذين 
جنهدوا منكم ويعلم الصلبرين4. وقوله : إوتلك الأيام نداولها بين الناس ويلم 
الله الذين آمنوا ويتخذ منکم شهداء). وقوله : وما أصابکم يوم الى الجمعن 
فاذن الله وليعلم المؤمنين + وليعلم این نافقوا چ( ). وقوله : بإأم حيبتم ان تنرکوا 
رلْما يعلم الله الذين جنهدوا ا دوا ووت الله ولا چ ولا € 

رليجة74 وقوله : ثم بهم لنعلم أي الجرْبيْن أحصَى لما لبوا أمَداًي“ وقوا 

#ولقد فتنا الذين من قبلهم فليَعلمُنْ الله الذين صدقوا وليعْلْمَنُ الكدبينء اى 
وليعلمنّ اله الُذين آمنوا ولیعلمن المتفقين4. وقوله: بولتبلُوتَكمْ تى نعلم 
المجنهدين منكم والصّلبرين ولو أخباركم 4 وغير ذلك من المواضع 

وروي عن ابن عباس ي در دلا إنعْلَّم» أي «لنرى»» وروي «لنميّز» . وهكذا 
قال عامة المفسرينٍ ln‏ لنری ونمیز» . وكذلك قال جماعة من آهل العلمء > قالوا: 
«لنعلمه موجودا افا بعد أن کان قد علم آنه سيكون». ولفظ بعضهم» قال: العلم 
على منزلتین علم بالشيء قبل وجوده» وعلم به بعد وجوده. والحكم للعلم به بعد 
وجوده لأنه وجب الثواب والعقاب . قال: فمعنی قوله «لنعلم» آي لنعلم العلم الذي 


()) الأنعام 1ل .A/‏ 

.١٤١۳ / ۲ البقرة‎ )۲( 

(۳) آل عمران ۳ / ۱٤١‏ . 

. ۱٤١ / ۳ آل عمران‎ )٤( 

. ۱۹۷ ء۱٦٦١‎ / ۳ آل عمران‎ )٥( 
.٠١ / ٩ التوبة‎ )١( 

(۷) الکهف ۱۸ / .١١‏ 
(۸) العنکہوت ۲۹ / ۳ ۔ .۱١‏ 
(۹) محمد ٤۷‏ / ۳۱ . 


4۳ 


يستحق به العامل الثواب والعقاب . ولا ریب أنه کان عالماً سبحانه باه سیکون» لکن 
لم يكن المعلوم قد وجد. وهذا كقوله : قل أتنبئون اله بما لا يعلم في في السموات ولا 
في الأرض و( أي بما لم يوجد. فاته لو وجد لعَلمه. فعلمه بأنه E‏ ووجوده 
متلازمان» یلزم من ثبوت أحدهما ثبوت )٤1۸(‏ الآخحرء ومن انتقائه انتفاؤه. والكلام 
على هڌا مبسوط في موضع آخر. 

والمقصود أن يعرف الإنسان آنهم يقولون من الجهل, والكفر ما هو في غاية 
الضلال فراراً من لازم ليس لهم قط دليل على نفيه. وقد قدر شبهة تعارض ثبوت 
ا فين هذا من هذا؟ وأين الأدلّة الدالة على ثبوت علمه والمحذور في نفي علمه 
مما يُظن أنه يدل على نفي الصفات أو نفي بعضها دليلا ومحذوراً؟ 


بطلان قولهم : الثلاثة المذكورة في النحل هي البرهان والخطابة والجدل 


والمقصود هنا أن ما يجعلونه من القرآن مطابقاً لأصولهم ليس كما يقولون. فإن 
قيل : لا ريب أن ما جاء به الرسول من الحكمة والموعظة الحسنة والجدل يخالف 
أقوال هؤلاء الفلاسفة أعظم من مخالفته لأقوال اليهود والنصارى. لكن المقصود أن 
الثلاثة المذكورة في القرآن هي البرهان الصحيح ٠‏ والخطابة الصحيحة» والجدل 
الصحيح › SS‏ إذ المنطق لا يتعرض لشيء ۽ من 
الموادء وإنما الخرض أن هذه الثلائة هي جنس هذه الثلاثة . 
قیل : وهذا ا باطل . فان الخطاية عندهم ما کان مقدماته مشهورة» سواء 
کانت علماً مجرّداً أو علماً [يقينياً] . والوعظ في القرآن هو الأمر والنهي والترغيب 
والترهيب» کقوله تعالی : ولو نهم فعلوا ما یوعَظون به لکان خيراً لهم وأشد تثبيتاً 
٭# وإذاً لآتينهم من لدا أجراً عظيماً # ولهديتهم صراطاً مستقيماً04. فقوله : ما 
يوعظون به أي ما يژمرون به. وقال: #یعظكم الله أن تعودوا لمثله أبداً إن کنتم 
مؤمنی ن(“ أي ينهاكم عن ذلك . 
وأيضاً فالقرآن ليس فيه أنه قال «ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
والجدل». بل قال «ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم» . وذلك 
لآن الاإنسان له ثلاثة أحوال. إما أن يعرف الحق ويعمل بهء وإما أن يعرفه ولا يعمل 


(1) يونس ۱° / ۱۸. 
(۲) النساء ٤‏ / 11۔1۸ 
(۳) النور ۲۴١‏ / ۱۷. 
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بء وإما أن يجحده . فأفضلها أن يعرف الحق ويعمل به. والثانى أن يعرفه لكن نفسه 
تخالقه )فلا توافقه على العمل به ..راكالت من لا يعرفة بل يعارضة» 

فصاحب الحال الأول هو الذي يدعي بالحكمة. فإن الحكمة هي العلم بالحق 
والعمل به. فالنوع الأكمل من الناس من يعرف الحق ويعمل به فيدعون بالحكمة. 
والثانى من يعرف الحق لكن تخالفه نفسهء فهذا يوعظ الموعظة الحسنة. فهاتان هما 
الطريقان ‏ الحكمة والموعظة . وعامّة الناس يحتاجون إلى هذا وهذا. فإِن النفس لها 
هوى تدعوها إلى خلاف الحق وإن عرَفته. فالناس يحتاجون إلى الموعظة الحسنة 
وإلى الحكمة. فلا بد من الدعوة بهذا وهذا. 

ما الجدل فلا يدعی به» بل هو من باب دفع الصائل. فإذا عارض الحى 
معارض جودل بالتي هی أحسن. ولھذا قال «وجادلهم» ۰ فجعله فعا مأمورا به مع 
قوله «ادعهم» . فأمره بالدعوة بالحكمة والموعظة الحسنةء وأمره أن يجادل بالتي هي 
أحسن . وقال في الجدال «بالتي هي أحسن» ولم يقل «بالحسنة» كما قال في 
الموعظة . لن الجدال فيه مدافعة ومغاضبة» فيحتاج آن کون بالتي هي ھی آحسن حتی 
يصلح ما فيه من الممانعة والمدافعةء والموعظة لا تدافع كما يدافع المحادل: فما دام 
الرجل قابلا للحكمة N‏ ال أو لھما جميعاً لم يحتج إلى مجادلة. فإذا 
مانع جودل بالتي هي آأحسن . 

الان کا ف ك وقد ذم الله من يجادل بغير علم فقال 
تعالی : انتم هُؤلاء حاجَجُتم فیما لکم به علم فَِمٌ تَحَاجُون فیما لیس لکم به 
علم4. والله تعالى لا يأمر المؤمنين أن يجادلوا بمقدمة يسلمها الخصم إن لم تكن 
علماً . فلو قدر أنه قال باطلا لم يأمر الله آن يحتج عليهم بالباطل. لکن هذا قد يفعل 
لبيان فساد قوله وبيان تناقضه. لا لبيان الدعوة إلى القول الحق. والقرآن مقصرده بيان 
الحق ودعوة العباد إليه. وليس المقصود ذكر ما تناقضوا فيه من أقوالهم ليبن خطاً 
أحدهما لا بعينه. فالمقدّمات الجدلية )٤۷١(‏ التي ليست علماً هذا فائدتها. وهذا 
يصلح لبيان خط الناس مجملا. 


ثم إنهم تأرة يجعلون النبوة إنما هي من باب الخطابة» وتارة يجعلون الخطاية 
أحد أنواع کلامهاء فيتناقضون . وان القرآن أمر عظيم باهر لم يعرفوا قدره 
ولا دروا ما فيه من العلم والحكمة» وأرادوا آن یشبهوا به کلام قوم کفار اليهرد 
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والنصارى أقل ضلالاً منهم في معرفة الله ومعرفة أنبيائهء وكتبه» وأمره ونهيه» ووعده 
ووعيده. ولو شبّه مشبه القرآن بالتوراة واللإنجيل لظهر خطأه غاية الظهور - والجميع 
كلام الته تعالى . فكيف بكلام هؤلاء الجهال الملاحدة؟ 
الوجه الثاني عشر 
كون نفيهم وجود الجن والمانئكة والوحي قولاً بلا علم 

الوجه الثاني عشر أن يقال: هم معترفون بالحسّيات الظاهرة وبالحسیات الباطنة 
التي يحسل بها الإنسان ما في نفسه» كإحساسه بجوعه وعطشهء ولذّته وألمه» وشهوته 
وغضيه» وفرحه وغمه وكذلك ما یتخیله في نفسه من أمثلة الحسيات التي أحسها. 
فإنه يتخيّل ذلك من نفسه. 

وقد فرقوا بين قوةَ «التخييل» و«الوهم» . فالتخییل أن يتخيل الحسيات› والوهم 
أن يتصور في الحسيات معنى غير محسوس» كما يتصور الصداقة والعداوة. فإن الشاة 
تتصور في الذئب معنى هو العداوة» وهو غير محسوس» ولا تتخيل. وتتصور في 
التيس معنى الصداقة . فالموالاة والمعاداة يسمون الشعور بها «توهُماً» . وهم لم 
يتكلموا في ذلك بلغة العرب» فإن الوهم في لغة العرب معنى آخر كما قد بين في 
موضعهة . 

وليس معهم ما ينفي وجود ما يمكن آن يختص برؤيته بعض الناس بالباطن» 
كالملائكة والجن. بل ولا معهم ما ينفي تمل هذه الأرواح أجساماً حتى ترى بالحسَ 
الظاهر. ا ا أحوالهاء مثل أن ترى عند الموت 
آفورا موجودة لم تکن تراها وهي متعلّقة بالبدن . وكذلك النائم وإن کان قد يتخیل 
فلیس معهم علم بان کل ما یراه یکون تيد مع إمکان آن یری في منامه من جنس ما 
يراه الميت عند مفارقة روحه بدنه. فإن النفس الناطقة هي )٤۷١(‏ الرائيةء وإنما 
يمنعها من ذلك تعلّقها بالبدن. فإذا تم تجرّدها بالموت رأت ما لم تکن تراه کما قال 
تعالى : [فكشفنا عنك غطآءك فبصرك اليوم حديد4(٠.‏ وقال تعالى : فلو إذا 
ا را ی ر ر ار اک ری و بعر 
قال المفسرون: يعني الملائكة. وكذلك بالنوم قد يحصل لها نوع تجريد. ولهذا من 


(۱ )ق ° / ۲ 
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الناس من یری في منامه شيئاً فيأتي کما يراه من غير تغيير أصادٌ» بل يکون المرئي في 
المنام هو الموجود في اليقظة . 

وأما رؤية كثير من الناس للجن حال الصرع وغير الصرع فهذا أكثر وأشهر من 
أن یذکر. وما يدّعيه بعض الأطباء من أن الصرع كله من الأخلاط فغلطه ظاهر. فإن 
دخحول الجني بدن النسي وتكلمه على لسانه بأنواع من الكلام وغير ذلك آمر قد علمه 
كثير من الناس بالضرورة. وقد اتفق عليه أئمة اللإسلام كما اتفقوا على وجود الجن . 
وقد رآهم غير واحد من الناس وخاطبوهم . فهذا باب واسع. فما الظن بالملائكة 
الكرام التي يراهم الأنبياء صلوات الله عليهم - يرونهم بباطنهم وظاهرهم 

وأيضاً فقد تواتر في الكتب الإلهِيَة والأحاديث النبوية أن الملائكة تتصوّر بصورة 
البشر» وكذلك الجن ء ويرون في تلك الصور. كما أخبر الله عن ضيف إبراهيم في 
غير موضع من کتابه. وکما أخبر عن مریم أنه أرسل إليها الروح - وهو جبريل - 
تمش لها شرا سيا # قالت إني أعوذ بالرحمن منك إن كنت تَقياً # قال إنما أنا 
رسول رَبك لأب لك غللماً ركاه( . 


وجميع هذه الأمور ليس معهم على نفيها إلا ما هو من أضعف الشبه. فنفيهم 
مثل هذه الحسيات الباطنة والظاهرة قول بلا علم . ولهذا صاروا یحملون ما جاءت به 
الأنبياء على أنه من باب التخيّل في النفس. ويجعلون الملائكة وكلام الله الذي 
)٤۷۲(‏ بلغوه ه هو ما يتخيل في نفس النبي من الصور والأصوات› کما یتخیل للنائم» 
وذلك من أعراضه القائمة به. ليس هناك عندهم ملك منفصل» ولا كلام نزل به 
الملك من الله عندهم . 

وكل ما ينفونه من هذا ليس معهم فيه إلا الجهل المحض. فهم يكذّبون بما لم 
بحيطوا بعلمه ولما يأتهم تأويله. مع أن عامَة أساطين الفلاة كارا ترون اة 
الأشياء . وكذلك أئمة الأطباء كأبقراط وغيرهء يقر بالجن ويجعل الصرع نوعين - 
صرعاً من الخلط وا من الجن . ويقول في بعض الأدوية : هذا ينفع من الصرع 
الذي يعالجه الأطباءء لا الصرع الذي يعالجه أرباب الهياكل . ونقل عنه أنه قال : طبنا 
بالنسبة إلى طب أرباب الهياكل كطب العجائر بالنسبة إلى طبنا. وهذه الأمور لبسطها 
موضع آخر. 
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وإنما المقصود أن ما تلقوه من القواعد الفاسدة المنطقية من نفي ما لم يعلم نفيه 
آوجب لهم من الجهل والكفر ما صاروا به أسوأً حال من كفار اليهود والنصارى. 
وادعی ابن سینا 2 أن أسباب العجائب في العالم إما قوة فلكية» وإما قوة 
نقسانية » وإما قوة طبيعية . وأهل السحر منهم والطلسمات يعلمون منِ وجود الجن 
ومعاونتهم لهم على الأمور العجيبة ما هو متواتر مشهور عندهم» فضلاٌ عما یعلمه 
المسلمون وسائر أهل الملل من ذلك» فضلا عن العلم بالملاثكة وما وکلهم الله 
الأمور التي يدبرونها. کما قال تعالی فیهم: «(فالمدبرات أمراً4. وقا 
يإفالمقسمات أمراًه). . وهم الملائكة باتفاق السلف وغيرهم من علماء ا 
لم يقل أحد من السلف إنها الكواكب. 

الوجه الثالث عشر 
طريقهم لا يفرق بين الحق والباطل بخلاف طريقة يقة الأنبياء 


الوجه الثالث عشر أن يقال: كون القضية برهانية معناه )٤۷۳(‏ عندهم أنها 
معلومة للمستدل بهاء وكونها جدلية معناه كونها مسلمة» وکونها خطابية معناه كونها 
مشهورة أو مقبولة أو مظنونة. . وجميع هذه الفروق هي نسب وإضافات عارضة 
للقضيةء ليس فيها ما هو صفة ملازمة لهاء فضلا عن أن تكون ذاتية لها على أصلهمء 
بل ليس فيها ما هو صفة لها في نفسها. o‏ 

بها. ومعلوم أن القضية قد تكون حقَاً والإنسان لا يشعر بهاء فضلا عن أن يظنها أو 

يعلمها. وكذلك قد تكون خطابية أو جدلية وهي حق في نفسهاء ا ا 
انا كنا املو الك 


وإذا كان كذلك فالرسل صلوات الله عليهم أخبروا بالقضايا التي هي حق في 
نفسها لا تکون کذباً باطادٌ قط . وينوا من الطرق العلمية التي يعرف بها صدق تلك 
القضايا ما هو مشترك ينتفع به جنس بني آدم . وهذا هو العلم النافع للناس. 

وأما هؤلاء المتفلسفة فلم يسلكوا هذا المسلك. بل سلكوا في القضايا الأمر 


النسبي . فجعلوا البرهانيات ما علمه المستدلء وغير ذلك لم يجعلوه برهانیات وإِن 
علمه مستدل آخر. والجدليات ما سلمه المنازع وإن لم يسلمه غیره . وعلی هذا 


.٥ / ۷۹ النازعات‎ )۱( 
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فتكون من البرهانيات عند إنسان وطائفة ما ليس من البرهانيات عند إنسان وطاثئفة 
أخرى. فلا يمكن أن تحد القضايا العلمية بحد جامع مانع» بل تختلف باختلاف 
أحوال من علمها ومن لم يعلمها. حتى إن أهل الصناعات عند أهل كل صناعة من 
القضايا التي يعلمونها ما لا يعلمها غيرهم . 

وحينثٍ فيمتلع أن تكون طريقهم مميرّة للحق من الباطل والصدق من الكذب 
باعتبار ما هو الأمر عليه في نفسه» ويمتنع أن تكون منفعتها مشتركة بين الآدميين . 
بخلاف طريقة الأنبياءء فإنهم أخبروا بالقضايا الصادقة التي تفرق بين الحق والباطل 
والصدق والكذب» فكل ما ناقض الصدق فهو كذب. وكل ما ناقض الحق فهو باطل . 
فلهذا جعل الله ما أنزله من الكتاب حاكماً بين الناس فيما اختلفوا فيه . وأنزل .)٤١٤(‏ 
أيضا الميزان . وهو ما يوزن به ويعرف به الحق من الباطل» ولكل حى ميزان يوزن به . 
بخلاف ما فعله الفلاسفة المنطقيون» فإنه لا يمكن أن يكون هادياً للحق» ولا مفرقاً 
بين الحق والباطل . ولا هو ميزان يعرف بها الحتق من الباطل. وأما المتكلمون فما 
کان في کلامهم موافقا لما جاءت به الأنبياء فهو منهء وما خالفه فهو من البدع الباطلة 
شرعا وعقلا. 

فإن قيل : نحن نجعل البرهانيات إضافية» فكل ما علمه الإنسان بمقدماته فهو 
برهاني عنده وإن لم يكن برهانياً عند غيره» قيل: لم يفعلوا ذلك . إن من سلك هذا 
السبيل لم يجد مواد البرهان في أشياء معيّنة مع إمكان علم كثير من الناس لأمور آخر 
بغير تلك المواد المعينة التى عينوها. وإذا قالوا: نحن لا نعين الموادء فقد بطل أحد 
أجزاء المنطق . IY‏ 


الوجه الرابع عشر 
فساد جعلهم علوم الأنبياء تحصل بواسطة القياس المنطفقي 


الوجه الرابع عشر: إهم لما ظنوا أن طريقهم كلية محيطة بطرق العلم الحاصل 
لبني آدم مع ان الأمر ليس كذلك. وقد علم الناس إِمَّا بالحس وإِمًا بالعقل وإمّا 
بالأخبار الصادقة علوما كثيرة لا تعلم بطرقهم التي ذكروها. ومن ذلك ما علمته 
الأنبياء - صلوات الله عليهم - من العلوم . فأرادوا إجراء ذلك على قانونهم الفاسد 
فقالوا: النبيّ له قوة أقوى من قوة غيره في العلم والعملء وربما سموها «قوة قدسية) . 
وهو أن يكون بحيث ينال الحا. الأوسط من غير تعليم معلم له. فإذا تصور طرفي 
القضية أدرك بتلك القوة القدسية الحد الأوسط الذي قد يتعسر أو يتعذر على غيره 
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إدراكه بلا تعليم» لأ قوى الأنفس في الإدراك غير محدودة. فجعلوا ما تخبر به 
الأنبياء من أنباء الغيب إنما هو بواسطة )٤١٥(‏ القياس المنطقي . وهذا في غاية 
الفساد. 

فان القياس المنطقي إنما رف به أمور كلية كما تقدم» وهم ا ذلك . 
والرمل ارو بار هة شخصية جزئية ماضية وحاضرة ومستقبلة - كما في القرآن 
من قصة توح › والخطاب والأحوال التي جرت بینه وبين قومه . وكذلك هود» 
وشعيب» وسائر الرسل . وكذلك ما أخبر به النبي ئة من المستقبلات . فعلم بذلك أن 
ما علمه الرسول لم يكن بواسطة القياس المنطقي . 

بل قد جعل ابن سينا علم الرب بمفعولاته من هذا الباب» فإنه يعلم نفسه» 
والعلم بالعلَة يوجبٍ العلم بالمعلول. فجعل علمه يحصل بهذه الواسطة. وهذا 
يصلح أن یکون دلیل علی علمه بمخلوقاتی لا أن یکون علمه بمخلوقاته يفتقر إلى 
حد أوسط . مع آنه لم يعط هذا البرهان موجبهء بل انکر علمه بالجزئیات التي في 
الموجودات الآخرى. فإن لم يعلم الجزئيات لم يعلم شيا من المخلوقاتء مع أن 
«العقول» و«النفوس» و«الأفلاك» كلها جزئية. ونقسه اا ولهذا أراد بعضهم 
جبر هذا التناقض فقال: إنما نفى علمه بالجزئيات في الأمور المتغيرة. فيقال: التغير 
من لوا الفلك» فلا يكون الفلك لا راء وصدور المعلول المتغير عن علة غير 
متخيرة ممتنع بالضرورة» كما قد بسط في موضعه . 

جعلهم معرفة الي بالغيب 
مستفادة من النفس الفلكية وبیان فساده من عشر وجوه 

فإن قيل: هم يذكرون لمعرفة النبي بالغيب سبباً آخر. وهو أنهم يقولون: إِنَ 
الحوادث التي في الأرض تعلمها النفس الفلكية. ويسمَّيها من أراد الجمع بين 
الفلسفة والشريعة ب «اللوح المحفوظ». كما يوجد في کلام أبي حامد ونحوه. وهذا 
فاسك . فان اللوح ا الذي وردت به الشريعة كتب الله فيه مقادير الخلائق قبل 
أن )٤۷١(‏ يخلق السماوات والأرض بخمسين ألف سنة» كما ثبت ذلك في الصحيح 
عن النبي وة"'. واللوح المحفوظ لا يطلع عليه غير الله . والنفس الفلكية تحت 


)١(‏ قال ابن كثير في تفسير قوله تعالى ألم تعلم أن الله يعلم ما في السماء والأرض» إن ذلك في 
كتاب. إن ذلك على اله يسير4. الحج ۲۲ / :۷١‏ إن اله تعالی علّم الکائنات كلها قبل 
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لرل رر ار تح مل وا وی ي فر ارا ا 

ولهذا يقول بعض الشيوخ الذين يتكلّمون باللوح المحفوظ على طريقة هؤلاءء 
إمّا عن معرفة بأ هذا قولهم» وإما عن متابعة منهم لمن قال ذلك من شيوخهم الذين 
أخذوا ذلك عن الفلاسفةء كما يوجد ذلك ف كلام ابن عربي» وابن سبعين»› 
والشادلي٠ «١‏ وغیرهم» يقولون: إن العارف قد يطلع على اللوح المحفوظ. ا 
يعلم أسماء مريديه من اللوح المحفوظ» أو آنه یعلم کل ولي کان ويكون لته من اللوح 
المحفوظ» ونحو هذه الدعاوى التي مضمونها أنهم يعملون ما في اللوح المحفوظ . 
وهذا باطل مخالف لدين المسلمين وغيرهم من أتباع الرسل. 

والمقصود هنا نهم يقولون: إن النفس إذا حصل لها تجرد عن البدن إما بالنوم 
وإمًا بالرياضة وإما بقوتها في نفسها اتصلت بالنفس الفلكية وانتقش فيها ما في النفس 
[الفلكية] ا بالحوادث الأرضية . . ثم ذلك العلم العقلي قد تخبر به النفس 
جا وقد تصوره القوة المخيلة في صور مناسبة له. ثم تلك الصور تنتقش في 
اللحس المشترك» كما أنه إذا أحس أشياء بالظاهر ثم تخيّلها فإنها تنتقش في الحس 
المشترك» فالحس المشترك يرتسم فيه ما يوجد من الحواس الظاهرة وينتقش فيه ما 
تصوره القوة المتخيلة في الباطن . AR LS E‏ 

من الصور الباطنة هو من هذاء لكن نه نفس النبي عليه السلام لها قوة كاملة فيحصل لها 

تجرد في اليقظة» فتعلم وتتخيل وترى ما يحصل لغيرها في النوم . 

قيل : هذا الكلام أولاً ليس من كلام قدماء )٤۷۷(‏ الفلاسفة كأرسطو وأصحابه 
ولا جمهورحم؛ وإنما هو معروف عن اين سينا وأمثاله . وقد أنكر ذلك عليه إخوانه 
الفلاسفة كابن رشد وغ غ ان هذا کلام باطل لم يتبع فة فة واا انه 
مبني على أصول فاسدة شيرة الأصل . 

الأول: إلّه لا سبب للحوادث إلا الحركة الفلكية . وهذا من أبطل الأصول. 


الثاني : إثبات العقول والنفوس التي يبتونها. وهو باطل . 


وجودهاء وكتب ذلك في کتابه اللوح المحفوظء كما ثبت في صحیح مسلم عن عبد الله بن 
عمر قال» قال رسول الله یی : «کتب الله مقادير الخلائق قبل أن يخلق السموات والأرض 
بخمسين ألف سنة وكان عرشه على الما . 

)١(‏ الشاذلي : هو أبو الحسن علي بن عبد . الجبار الحسني الإدريسي المعمري الشاذلي (نسبة إلى 
شاذلة قرية بأفريقية) المغربي» مؤسس الطائفة الشاذلية المتصوفةء كان نرا سکن 
اللإسكندريةء له الأوراد المسماة «حزب الشاذلي» . توفى سنة ٥١‏ ه. 
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هل منبع الفيض هو النفس الفلكية أو العقل الفعال؟ 


الثالث: إثبات كون الفيض يحصل من النفس الفلكية . فإنهم لو سلم لهم ما 
يذكرونه من أصولهم فعندهم ما يفيض على النفوس إنما هو من العقل الفعال المدبر 
لكل ما تحت فلك القمرء ومنه تفيض العلوم عندهم على نفوس البشر- الأنبياء 
. والعقل الفعَال لا يتمثل فيه شيء من الجزئيات المتخيرةء بل إنما فيه أمر 
کلي» لکنه بزعمهم دائم الفيض . فإذا استعدّت النفس لان يفيض عليها منه شيء 
فاص . وذلك الفيض لا يكون علماً بجزئي فإنه لا جزئي فيه . فکیف يقولون هنا: إن 
الفيض على التفوس هومن الس الفلكية؟ 

فإف قيل: هم يقولون: إن الجزئيات معلومة للعقول على وجه كلي» وللنفوس 
الفلكية على وجه جزئيء قيل : العلم بالكلي وهو القدر المشترك بين الجزثيات _ لا 

فيد الام بشيء من من الجزئيات ألبتة . فال علم الإنسان بمسمّى الوجود» إن بمسمّى 
E‏ ا بمسمى الحيوان» أو الإنسانء أو البياض» أو السوادء لا يفيده العلم قط 
وو معین › ولا بجسم معين» ولا حيوان معین › وا إنسان معین › ولا بياضص 
معین › ولا سواد معين . ولو كانت الجزئيات تعلم من الكليات لكان من عَلم مستّى 
شيء قد علم كل شيء» فإنها كلها جزثيّات هذا المسمَى . 

وهذا آیضاً مما یدل علی )٤۷۸(‏ فساد قول ابن سینا ومن وافقه على أن الباري 
يعلم الجزثيات على وجه كلي بحيث لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في السموات ولا 
في الأرض . فإن هذا تناقض بين لمن تصور حقيقة الأمر. فإن من لم يتصور إلا كليا 
ويمتنع عنده ن يتصور جزثيا معيناً - إمّا مطلقاً وإما إذا كان متغيرا - کان قد عزب عنٍ 
علمه كل شيء في الوجودء إما مطلقاً وإما إذا كان متغيَراً.. وعلمه الكلّي لا يفيده شيئا 
رف الات . وهم دائماً ما يشبعون أنفسهم بالمحال بمثل هذه الكليات. 


ولهذا کان موضوع الفلسفة الأولى والحكمة العليا هو الوجود الكلي المطلق 
المشترك بين الموجودات المنقسم إلى جوهر وعرض ›» وعلّة ومعلول . وهذا الموضوع 
لیس له وجود في الخارج . ولا يعلم بمعرفة الوجود المطلى شيء من من الموجودات 
الثابتة في نفس الأمر اأص . فان کل موجود فإنه موجود حاص متمیز عما و 
وصة اه القائمة به - إن كان ا فهي مختصة به وان کان عرضاٍ فهو عرض معین 
فو محل معین . فمن لم يعرف إلا الكلي المشترك لم يعرف شيئاً من الموجودات 
التي هي في تفسها موجودات» وإنما علم أمراً كلا لا یکون کلیاً إلا في الأذهان.ء لا 
في الأعيان. 
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إن نفس فلك القمر لا تعلم إلا جزءًا من الحوادث 

الرابع : إن النفوس عندهم تسعة بعدد الأفلاك» وحركات الأفلاك عندهم هي 
تسبّب الحوادث. ومعلوم أن كل نفس تعلم حركة فلكها. TS‏ 
في نفس الفلك الأطلس وفلك الثوابت وغيره. والنفوس البشرية إِنما تتصل - ! 
اتصلت س كلك الق عتا آه ها شن علا م شي ن ار اال 
وحينئلِ فلا تعلم إلا جزءًا يسيراً من أسباب ( ٠١‏ ) الحوادث . فمن أين تعلم الحوادث 
المنفصلة؟ 

ليست حركة الأفلاك علَة تامَّة للحوادث 


الخامس: إنه لو قدر آنها تعلم حرکات الأفلاك كلهاء وأنه لا سبب للحوادث 
إلا حركة الأفلاك فحركة الأفلاك ليست علة تامة للحوادث. بل تختلف أفعالها 
باختلاف القرابل» فتؤثر في کل شيء يحسبه. فمن لم يعلم آحوال القرابل مع 
الفواعل يعلم الحوادث» فلا يكون عالماً بها . والنفوس الفلكية غايتها أن تعلم 
حرکات أفلاکهاء لا تعلم ما لیس داخلا فیها. 

وإذا قيل: إن حركات العناصر والمتولّدات إنما تختلف لاختلاف حركة 
الأفلاك. فالعلم بالعلة يوجب العلم بالمعلول» قيل: تختلف باختلاف القوابل كما 
تختلف باختلاف الفواعل . والعتاصر موجودة قبل حركات الآفلاك» فلا یلزم من العلم 
بها بتفس العناصر ومقادیرها ليعلم بحركات الأفلاك العلم بالحوادث الأرضية . وقول 
القائل «العلم بالعلَة يوجب العلم بالمعلول» إنما e‏ في العلة التامة المستلزمة 
للمعلول. وحركات الأفلاك غايتها أن تكون جزءًا صغيراً من أسباب الحوادث . 

لا يلزم علم النفس الفلكية بكل ما يحدث من الأمور 

السادس: إنه بتقدير أن تكون للفلك نفس فلكية تحركه كما تحرك نفس 
الإنسان لبدنه فإنها تتصور ما تريد فعله كما يتصور الإنسان ما يريد فعلهء وأما الأمور 
المتولدة الحاصلة بأسباب منفصلة مع فعله فلا يجب أن يكون شاعرا بها. فمن أين 
يلزم علم النفس الفلكية بکل ما يحدثٹ من الأمور الحاصلة الحركاتها وبأمور آخر؟ 
فإنهم يقولون: الفلك إذا تحرّك حرّك العناصرء فامتزجت ا الامتزاج . وتحرك 
العناصر وامتزاجها ليس هو نفس حركة الفلك. ولا حركة الفلك علة تامة له. ئم إذا 
امتزجت فاض عليها من العقل الفعال ما يفيض . فبتقدير أن تستعد نفس الإنسان لأن 
يفيض عليها من العقل الفعّال ما يفيض لا يجب أن تعلم النفس الفلكية ذلك» مع أن 
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كلامهم في هذا الموضع قد عرف تناقضه وفساده . فإ العقل إن كان يفيض عنه ما 
ليس هو فيه كان في المعلول ما ليس في العلَة. وإن کان لا يفيض إلا ما فيه فليس فيه 
إل الكليات. ليس فيه صور جسمانية» ولا علم بجزئيات› ولا مزاج » ولا غير ذلك 
مما يعون فيضه عن العقل . 

بيان أن الحوادث الماضية ليست منتقشة فى النفس الفلكية 


السابع : إن النفس الفلكية تحرّك )۸٠(‏ الفلك دائماً. فيلزم أن تعلم كل وقت 
الحركة التي تريدها . وإذا سلم له أنها تعلم ما تولد عنها وعن غيرها قيل لهم : لا ریب 
أن ما مضى قبل تلك الحركة المعيّنة من الجزئيّات لا يكون معلوما للنفس على سبيل 
التفصيل . فإنه لو كان معلوماً للنفس على سبيل التفصيل للزم وجود ما لا نهاية له في 
آن واحد» فان الحوادث الماضية لا نهاية لها. فلو کان العلم بکل منها موجوداً على 
سبيل التفصيل في النفس الفلكية للزم وجود أمور لا نهاية لها في آن واحد. وهذا 
ممتنع . 

فإن قيل: هم يجوزون هذا كما يجوزون وجود نفوس لا نهاية لها في آن واحد. 
فان قاعدتهم في هذا أن ما هو مجتمع وله ترتيب طبيعي كالفلك» أو وضعي 
كالأجسام . يمتنع وجود ما لا نهاية فيه . فإذا انتفى أحد القيدين جوزوا وجود ما لا 
تهابة له ما أن لا بكرن سجمغا كالخواحت: الافة وما أن بكرن م غا غر 
مترتب كالنفوس الفلكية . قيل . الجواب من وجوه. أحدها: إن هذا قول طائفة منهم 
كابن سينا وغيره» وقد آنكر عليه ذلك إخوانه الفلاسفة کابن رشد وغیره» وزعموا ن 
هذا ليس هو قول امتهم الفلاسفة. وبينهم في ذلك مشاجرات ليس هذا موضعها. 
الثاني : إن الحركات الفلكية مترتبة كل واحد على ما قبلها. فإذا قدر اجتماع العلم 
المفصل بها كان قد اجتمع حوادث مترتبةء a‏ 
والجزئيات لا تنطبع عندهم إلا في قوة جسمانية. فیلزم وجود ما لا یتناهی من 
الأعراضص في صورة جسمانية . وهذا هو آعظم ما ینکرونه . فان القوة ا 
عندهم لا تقو ی على افعال لا تتناهی » فضلا عن أن تقو ى على أعراض لا نهاية لها. 
الثالٹث e‏ يقال : آذ قالوا )٤۸١(‏ إن جميع ما يحدث لم تزل تفس الفلك عالمة به 
على التفصيل» کان علمها قديماً أزلياً والحركات حادثة شيعاً بعد شي ء٠‏ والحوادث 
الجزثية لا بد لها من تصورات جزئية حادثة معها. وهم يسلمون ذلك . وإن قالوا «إنها 
لم تعلمها مفصلة إلا شيئا بعد شيء» حصل المقصود أيضاً. وعلى التقديرين لا بد 
عندهم للنفس الفلكية من علوم متعاقبة كما يحصل لنفس الإنسان. وحينئ فإن كانت 
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علومها باقية لم تزل الأمور المرتبة تحدث شيئاً بعد شيء» وهي مجتمعة في محل 
واحد» بل في فة جسمانية . فيلزم وجود أعراض مجتمعة لا نهاية لها في محل 
واحد» بل في قوة جسمانية . وهذا من أعظم الأمور إحالة عندهم في نفس الأمر. 

وإذا كان كذلك تبيْن أن الحوادث الماضية ليست منتقشة في النفس الفلكية . 

والأنبياء» بل وغير الأنبياء» يخبرون بالحوادث المتقدّمة » كالأخبار بما جرى في 
زمن نوح وقبل ت وبعد نوح . . فيمتنع أن یکون الخبر بذلك استقادة من النفس 
الفلكية التي يسمُيها الملاحدة الذين ينزلون الكتاب والسّة على أصول هؤلاء 
المشركين المعطلين - يسمونها «اللوح المحفوظ». وهكذا العلم بالحوادث المستقبلة 
یل ات کرت بون من السنين» أو بألوف من السنينء فإ تلك لم تنتقش بعد عندهم 

فى النفس الفلكية. وقد یخبر بها الآنبیاءء كما بشر متقدموهم بمحمد» وكما أخبر 
یحم بها سنیاتی: بل ويعلم أيضاً بالرؤيا وغير ذلك . 
لا سيل لنفي كون الأرواح تلقى الأخبار في نفوس البشر 

الوجه الثامن : إنه لو قدر أن النفوس الفلكية تعلم الجزئيات فالجزم بكون ما 
يحدث في نفوس البشر من العلم بالجزئيات هو منها أو من العقل الفعال لو قدر 
وجوده - إْما يجوز إذا علم انتفاء سب آخر. وهذا لا سبيل لهم إلى العلم بنفيه. فلم فلم 
لإ يجوز أن يكون ذلك مما يلقيه الملائكة» بل وممَا يلقيه الجن اھا کا ارت 
الأخبار عن الأنبياء - صلوات اله عليهم - )٤۸۲(‏ بأنهم یذکرون ن الملائكة تخبرهم 
بما تخبرهم به » وكما تواتر إخبار الجن لبني آدم تارة بما یسترقونه من خبر السماءء 
وتارة بغير ذلك . والعلم بالمغيبات من ذا ال هو ا ای عليه الأنبياء وأتباعهم 
المسلمون» واليهودء والنصارى . وَاتفيَ تی عليه جماهیر بني آدم من غير أهل المللء 


كالمشركين من العرب» ومن ن الهند» ومن الكلدانيين» وغیرهم › > كلهم یذکرون ما تخبر 
اوا ا وإمّا إن تعين . 


وقد ذکرنا ُن الصابئة نوعان _ حنفاء ومشركون. فالحنفاء هم من المسلمين 
المؤمنين. وأما المشركون» كالصابئة الذين بعث الله إليهم الخليل عليه السلام 
وغيرهم» فهؤلاء يقرون بهذا. والصابثة الحرانيون لهم نبي على أصلهم يقال له 
«البابا» . وله مصحف يذكر د فيه کثیراً من الأخبار المستقبلة . ويذكر أن سيدته يعلى 
روحانية الزهرة أحبرته بذلك. وكثير منها صحیح › کاحباره بدخول المسلمین بلاد 
حران وغیرهاء وفتح البلادء وإهانتهم لطائفته . وكان بحرّان بثر يقال لها «بئر عرّون» 
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يعظمونها تعظيماً كثيراً» وكان يذكر أن الأرواح تجتمع إليها. ويذكر أنواعاً من هذه 
الأمور في مصحف له. وهو موجود قد قرآته آنا وغيري . 

وهذه الأرواح» منهم من يطلق عليها اسم «الأرواح» و«الروحانیات» ولا يفصل . 
ومنهم من يسمیها جميعها «الملائكة»» ولا يفرقون بين الجن والملائكة . لاسما 
وطائفة من أهل الكلام وغيرهم بجعلون الجن والماانكة جا واحدا ونما قرقون 
بالأعمال الصالحة والفاسدة. كالآدميين . ومن هذا تنازع العلماء في إبليس» هل كان 
من الملائكة أم لا؟ وقد بسط الكلام عليه في غير هذا الموضع . وأما من يعرف حقيقة 
الأمر من علماء المسلمين فيعلمون أن الأرواح التي تعين المشركين هي الشياطين» 
ويفرقون بين الملائكة وبين الجنَ»ء كما هو ثابت بالكتاب والسنة والأجماع . 


بيان كون الغلط في هذه اللإخبارات أكثر من الصواب 


التاسع : إن بتقدير أن يكون سبب الإإخبارات هو اتصال النفس بالقوّة النفسانية 
الفلكيةء أو هو إخبار الأرواح كما يتقدم» فمعلوم أن الغلط في هذا أكثر من )٤۸۳(‏ 
الصواب . أما على أصلهمء فلأن الخيال يصور الحس المشترك ما علمته النفس من 
الصور المناسبةء والخيال يكذب أكثر مما يصدق؛ وأما على قول المسلمين وغيرهم» 
فلأن الجن يكذبون كثيراً في إخبارهم . وقد ثبت في الصحيح عن النبي بل آنه 
لما ذكر إخبار الكهان قال : اتهم يسمعون الكلمة فيكذبون مائة كذبة»('٠.‏ وهذا أمر 
معلوم بالتجربة والتواترء فإن الذين يخبرون بما يخبرون به عن الجن يكثر الكذب في 
إخبارهم . 

وأمّا الرؤيا فقد ثبت في الصحيح عن النبي بَا آنه قال : «الرؤيا ثلاثة رۇتام 
اله ورؤیا مما يحدّث به الرجل نفسه في اليقظة فيراه في المتامء ورۋيا من 
الشيطان» ٠‏ . فقد بين الصادق المصدوق اَن من الرؤيا ما هو من حديث النفس» 


)١(‏ هذه قطعة من حدیث أبي هريرة الطويل الذي أخرجه الببخاري وأحمد وغيرهماء وسيأتي بتمامه 
تحت تفسير قوله تعالى : إحتى إذا فزع قلوبهم - الآية) من سورة سباً. 

(۲) هذه قطعة من حديث أبي هريرة آخرجه مسلم في الرؤيا من طريق آيوب عن ابن سيرين مرفوعاًء 
أوله «إذا اقترب الزمان لم تكد رؤيا المسلم تكذب ‏ الحديث» مع اخحتلاف في اللفظ . وأحرج 
البخاري هذه القطعة موقوفاً. وأخحرجه أيضاً أحمد. والترمذي . والنسائي» من غير وجه 
وطریق . 


ومنها ما هو من وسوسة الشيطان. وقد أمرنا سبحانه أن نستعيذ من هذين الوسواسين 
في قوله : فل أعوذ برب الناس * ملك الناس « إله الناس *# من شر الوسواس 
الختاس * الذي يوسوس في صدور الناس * من الجنة والناس»() . 

ولا بد من التمييز بين الصدق والكذب . وليس فيما ذكروه ولا فيما يذكره غيرهم 
ما يميّز بين هذا وهذا. ولا يمير بين هذا وهذا مطلقاً إل الأنبياء. ولهذا أمرنا الله أن 
نؤمن بکلّ ما جاؤا به الأنبياءء فإهم معصومون لا يقرّون على الخطا فيما يبڵْغونه عن 
الله بانّفاق المسلمين . قال تعالى : «إقولوا آمنا بلله ومآ أنزل إلينا ومآ أنزل إلى إيراهيم 
وإسمعيل وإسحق ويعقوب والأسباط ومآ أوتى موسي وعيسى ومآ أوتي النبيون من 
رهم04 . وقال تعالى : ولكن البرّ من آمن بال واليوم الآخر والملئثكة والكتب 
والنبيين 4# . 

ولهذا کان آهل الرياضة والزهد والعبادة من الصوفية وغيرهم يرون أشياء في 
الباطن يظتّونها حقَاً ويكون باطلا. ولهذا يقول من يقول من أهل العلم كأبي القاسم 
السهيلىٌ) وغيره «نعوذ بالله من قياس فلسفي )٤۸٤(‏ وخيال صوفي». وهڏا ممن کان 
یقوله شیخه آبو بکر بن العَرَبي( وکان مع تعظيمه لشيخه أبي حامد الغزالي يقول : 
«شيخنا أبو حامد دحل في بطن الفلاسفة» ثم أراد أن يخرج منهم) فما قدر» . وكان 
يُذكر عنه أنه كان يقول: «أنا مرجي البضاعة”) في الحديث» . 


. ١١٠٤١ الناس‎ )١( 

.٠١١ / ۲ البقر‎ )۲( 

(۳) البقرة ۲ / ۱۷۷ . 

)٤(‏ السهيلي : هو أبو القاسم عبد الرحمن بن عبد الله بن أحمد الخثعمي السهيلي (نسبة إلى سهيل 
من قرى مالقة)» حافظ لخوي . عمى وعمره ۱۷ سنة» ونبغ فاتصل خبره بصاحب مراکش فطلبه 
إليها وآكرمهء فأقام يصنف كتبه إلى أن توفي فيها سنة 0۸١‏ ه. من تصانيفه «الروض الأنف» 
في شرح السيرة النبوية لابن هشام . 

(ه) ابن العربى : هو القاضي آبو بكر محمد بن عبدالله بن محمد بن عبدالله المعروف بابن العربي 
المعافري الأندلسي المالكي من حبَاظ الحديث. رحل إلى المشرق وصحب ببغداد أبا حامد 
الغزالي . صف كتباً في الحديث» والفقهء والأصول» والتفسيرء والأدب» والتاريخ . من كتبه 
«عارضة الأحوذي في شرح الترمذي»ء و«أحكام القرآن» . توفي بفاس سنة ۵٤۴‏ ه. 

() في «التاج المكلل» : دحل في بطن الفلسفة ثم أراد أن يخرج منها. 

(۷) مزجي البضاعة: قد ذكر النؤاب سيد محمد صديق حسن قول الخفاجي قي «نسيم الرياض» 
وهو: قال ابن تيمية رح : بضاعته (أي بضاعة الغزالي) في الحديث مزجاة» ولذا أكثر من إيراد 
الموضوعات في كتبه» وأكثر فيها من مقالات الفلاسفة - إلخ . 


¥ 


وهڙلاء المتقلسفة يقولون: إن غاية ما عند النبي قياس من جنس القياس 
القلسفي » أو خيال من جنس الخيال الصوفي . فان ما ذكروه للنبيٰ یتصف به آحاد 
الٽاس. فن اقصال النفوس بالنفس الفلكية وانعقاد الأقيسة العقلية في النفس هو قدر 
مشترك بين الناس» آنا هر تسب اسخحداة القوسن : . ٹم ھم أعني ابن سينا وأمثاله - 
يقولون : إن النفوس الناطقة متماثلة بحسب الحقيقة› وإنما احتلفت باعتبار أبدانها؛ 
فهي كماء واحد وضعته في آنية مختلفة› > فاختلف لاختلاف الأوعية . وأسباب صفات 
النفس عندهم إِمَّا المزاج وإِما العادة وإِمّا ما يتبع ذلك. ويا لیت شعري» کم مقدار 
ما يوجب التفاوت بين النفوس إن م يكن التفارت إل بهذا السبب! فیلزم من هذا أن 
تکون نفس أخس الناس مشاركة في الحقيقة لنفس إبراهيم وموسى وعیسی ومحمد» 
وإتما امتازت عنها بأمور عارضة . وأن تكون نفس كثير من الناس قريبة من نفوسهم أو 
أفضل» وتكون مستعدة لأن يحصل لها ما حصل لنفوسهم . 
ولهذا كانت النبوة عندهم مكتسبة» وصار كثير منهم يطلب أن یؤتی مثل ما أوتي 
رسل الله » وأن يزتى صحفا منشرةء كما طلب ذلك غير واحد في زمانناء وکما طلبه 
السهُرَوَردي المقتول وابن سبعين وغيرهما. وسبب ذلك أن هذه النبوّة التي أثبتوها 
أمرها من جنس منامات التاس . 
ولهذا کان عمدتهم في إثبات النبرّة هو المنامات . ولما أراد ابن سينا وأمثاله أن 
يقَرّروا ذلك قالوا: التجربة والقياس مطابقات على أن للنفس الإنسانية أن تنال من 
ال وقرّروا ذلك بأن معرفة المغيبات في النوم ممكلة» فوجب أن يكون 
أيضاً في اليقظة ممكنة. )٤۸٥(‏ والمقدمة الأولى معلومة بالتجربة والتواتر. وأما الثانية 
فهو أنه لما صح ذلك في النوم لم يمكن القطع باستحالته في اليقظة . بل لو درنا ن 
الناس ما جربوا وقوع ذلك في النوم لكان استبعادهم بحصول هذا حال النوم أشدّ من 
استبعادهم لحصوله حال اليقظة . فاه لو قیل لواحد أن جمعا من الأذكياء ى کمال 
عقولهم وسلامة حواسهم وذكاء قرائحهم وقوز وة أفكارهم وأنظارهم احتالوا بكل حيلة 
لتحصيل معرفة بعض المغيبات فعجزواء ثم إن واحدا منهم لما صار كالميّت وبطلت 
حركته وإدراكه عرف ذلك المغيب» لقيل بان ذلك محال ولا حتجوا عليه بأته لما 
عجز عنه القوي الكامل فالضعيف الناقص آولى بالعجز عنه. ولكن وقوع هذا المعنى 
مراراً كثيرة حال النوم مما أزال الاستبعاد والعناد. فثبت أن حصول معرفة المغيبات لما 
کان ممکنا حال النوم فيان یکون ممکتاً حال اليقظة أولى . قالوا: ونحن لا نستدل 
بصحة إحدى الحالين على القطع بالحال الأخرى» ولكن على دفع استبعاد المنكر 
وحصول الرأي الأخلق الأولى . 
۰۸ 


قلت: فهذه المقدّمة التي بنوا عليها معرفة الغيب للأنبياء وغيرهم . ومعلوم أن 
النائم تتجرد نفسه عن بدنه نوع تجرّد» فإن النوم أخو الموت. وقد كان الب َة يقول 
إذا آوى إلى فراشه: «اللهم ! أنت خلقت نفسي» وأنت تتوفاهاء لك مماتها ومحياها . 
إن أمسكتها فارحمهاء وإن أرسلتها فاحفظها بما تحفظ به عبادك الصالحين»'. 
a‏ : «باسمك ربي وضعت جني › وباسمك أرفعه. إن أمسكت نفسي فاغفر 
لها وارحمهاء وإن أرسلتها فاحفظها بما تحفظ به عبادك الصالحين». وكان إذا 
استيقظ يقول: «الحمد له الذي أحيانا بعد ما أماتنا وإليه النشور» . وقد قال الله 


(۸7) تعالی : اله بتوفی الأنفس حين موتها والتي لم تمت في منامها فيمسك التي 
قضى عليها الموت ويرسل الأخرى إلى أجل مسمى إن e a‏ 
يتفكر ون04). فأخبر سبحانه أنه یتوفی الأشن حين النوم وحين الخرت وأن ما 
يتوفاه حين ا ای ایی کے ر ا 
عن البدن يحصل لها من العلم ما يلقيه الله إليهاء إما بواسطة الملك الذي يريها 
ا ن او اما دلت 

الا : وما کان لہشر آن ْلَه اله إلا وَخياً و من ورآء حجاب أو يرسل 
PEE‏ فیوحی بإذنه ما يشآء إت علي حکیم 4() . قال عبّادة ابن الصَامِت : رۇيا 
المؤمن كلام يكلم به الرب عبده فى المنام»0). وقد ثبت في الصحيح عن النبي يها 


)١(‏ أخرجه مسلم والنسائي عن ابن عمرء ولفظهما: إن الي ب أمر رجلا إذا أخذ مضجعه قال 
«اللهم - إلخ». وفيه «إن أحييتها فاحفظهاء وإن أمتها فاغفر لها. اللهم! إني أسئلك العافية» . 
وليس فيه «وإن أرسلتها فاحفظها » 

(۲) اخرجه الجماعة ‏ البخاري ا من حديث أبي هريرة . أوله : إذا جاء أحدكم 
إلى فراشه فليتفض فراشه بداخلة إزارى فاه لا يدري ما خلفه عليه ثم يقول «باسمك ريي - 
إلخ» . وفيه «وبك أرفعه» و«فارحمها» فقط . 

(۳) آخرجه البخاري من حديث حذيفة بن اليمان قال: كان النبي ب إذا أوى إلى فراشه قال : 
«باسمك أموت وأحيا» وإذا قام قال «الحمدل الذي أحيانا - إلخ». وأخرجه أيضاً أبو داود 
والترمذي » والنسائي . وأخرجه مسلم من حدیٹ البراء بن عازب. 

. ٤١ / ۳۹ الزمر‎ )٤( 

.٥١ / ٤١ الشوری‎ )( 

. قال الحافظ ابن الحجر: وذكر ابن القيم حديثا مرفوعاً غير معزو «إلَ رؤيا المؤمن كلام - إلخ»‎ )٩( 
ووجد الحديث المذكور في «نوادر الأصو « للترمذي من حديث عبادة بن الصامت» أخرجه‎ 
في الأصل الثامن والسبعين . وهو من روایته عن شیخه عمر بن ابي مر وهو واه. .. قال‎ 
الحكيم» قال بعض أهل التفسير في قوله تعالى : «وما كان لبشر أن يكلّمه الله إلا وحياً أو من‎ 
وراء ۔حجاب»» آي في المنام - اه.‎ 


۹ 


اه قال : او يي تي ر اي ا ارت وهي الرؤيا الصالحة يراها الرجل 
الصالح أو ترى له»('). وقال: «الرؤيا الصالحة جزءٌ من ستة وأربعين جزءُا من 
النبوّة»"). وفي الصحيحين عن عائشة ثشة قالت : «أؤل ما بدأ به رسول الله َة من 
الوجي الرؤيا الصادقة في النوم» فکان لا یری ریا إل جاءت مثل فلق الصبح . 2 
a‏ إليه الخلاءء فكان يخلو بغار جراء فيتحنث فيه» وهو التعبد الليالي ذوات 
العدد»"). وقد قال تعالى : الله أعلم حیث يجعل رسالته اه ). و ن ا 
يجعله الته في النفقوس وغيرها يجعله بعد إعدادها لذلك وتسويتها لما يلقى فيها. فهذا 
ونحوه حقّ يقول به السلف وجمهور المسلمين. وإنما ينكر ذلك من ينكر الجكم 
والأسباب من أهل الكلام . 

والنبي َة بُدئى أَوَلا بالرؤيات الصادقة . فإ رؤيات الأنبياء وحي معصوم» كما 
قال ابن عباس وعبيد بن عمير وغيرهما: «رؤيا الأنبياء وحي» وقراً قول إبراهيم عليه 
السلام : )٤۸۷(‏ لإي ي أرى في المنام انی أذبحك 4 (). ثم إن النبي بيا نقل من 
درجة إلى درجة» ثم بعد هذا جاءه الملك قخاطبه الم فاخا يأتيه في الباطن 
فیکڵمه» وأحياناً يتمثل له في صورة رجل فيكلّمه . ثم عرج به إلى ربه ليلة الإإسراء. 


فما اذعوه من أن الرؤيا قد يحصل بها معرفة المغيبات حقَ . ا 
على من ينكر هذا الجنس مطلقا» ولكن لا تجعل النبرة كلها من هذا الجنس. فمن 
الباطل ما اذعوه في النبوة N A TT‏ 
بالوحي من الله ولا لله كلام يتكلم به يسمعه الملك فینزل بهء ولا یعرف الله جزئیات 
الأمور حى يكتبها عندهء أو حتى يخبر بها الملك والملك يخبر بها النبيّ ابتداءٌ . 


)١(‏ أخحرجه البخاري عن أبي هريرة بلفظ «لم يبق من النبوة إلا المبشرات». قالوا «وما المبشرات؟» 
قال «الرؤيا الصالحة». ولأحمد من حديث عائشة «لم يبق بعدي». وأخرجه مسلم من حديث 
ابن عباس آنه ب قال ذلك في مرض موته بلفظ «يا أيها الناس! إِلّه لم يبق من مبشرات الثبوة 
ا الرؤيا الصالحة يراها المسلم أو ترى له» . وأخرجه أيضاً أبو داودء والنسائي . 

(۲) هو قطعة من حديث أبي هريرة أحرجه الشيخان» وأحمد» والترمذي› والنسائي . 

(۳) هو قطعة من حديث عائشة ثشة أخرجه البخاري في بدء الوحي» والتفسير» والتعبير. وأخرجة انشا 
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(ه) الصاقات ۳۷ / ٠١١۲‏ . 

() آخرجه ابن ابي حاتم عن ابن عباس . قال ابن کثیر: ليس هو في شيء من الكتب الستة من هذا 
الوجه. 


1° 


ورعھوا أنه ليس لله ما يدر به أمر السموات والأرض إل مجرد حركة الفلك . 
وأثبتوا نبوة جال كثير من أحوال أوساط المسلمين خير منها. فإنْ کثیراً من أوساط 
المسلمين له من العلم والعمل أعظم مما أثبته هؤلاء للأنبياء. فإتهم جعلوا خواص 
النبوة نوعين : القَوّة العلمية التي ينال بها العلم إِمّا بواسطة القياس المنطقي. وإِمًا 
بواسطة التجرد الذي هو كتجرد النائم حتی تتصل بالنقفس الفلكية ؛ والشاني القَوة 
العملية» وهو أن تكون نفسه قوية على التصرف في هیولى العالم بحيث تحدث عنها 
عجائب. والنوع الأول يتضمن أمرين: أحدهما معرفة العلوم الكلية بالقياس 
المنطقي» والثاني معرفة الجزثيات بهذا الاتصال. ثم الخيال يصور المعقولات في 
الصور المناسبة لها وينقشها في الحس المشترك» فیری الاإنسان في باطنه ضرا 

ویسمع أصتواتا . وتلك الصور عندهم ملائكة الله وتلك الأصوات كلام الله . 


ولهذا كان الملاحدة من المتصوفة على طريقهم کابن عسربي وابن سبعين 
وغيرهما قد سلكوا مسلك ملاحدة الشيعة كأصحاب «رسائل إخوان الصفاي()». 
واتبعوا ما وجدوه من کلام صاحب «الكتب المضنون بها على غير أهلها» وغير ذلك 
مما يناسب ذلك . فصار بعضهم يرى أن باب النبوة ة مفتوح لا يمكن إغلاقه . فيقول كما 
کان ابن سبعین يقول: لقد رَرُبَ ابن آمنة حيث قال « لا نبي بعدي». a‏ 
أ اا لر ان اة فد اغ فيڏعي أن الولاية أعظم من النبوةء وأن 
حاتم الأولياء أعلم بالله من خاتم الأنبياءء وأ خاتم الأنبياء بل وجمیم الأنبياء إنما 
يستفيدون معرفة الله من مشکوة ة خاتم الأولياء. ویقول : إنه يوافق البي في معرفة 
الشريعة العملية لأنه يرى الأمر على ما هو عليه فلا بذ أن يراه هكذاء وإِّه أعلم من 


(۱) «رسائل إخوان الصفا»: تدم ذكرها. وقال المصنف في «السيعينية»: بل أعجب من ذلك ظن 
طوائف ن كتاب «رسائل إخوان الصما» هو عن جعفر الصادق. وهذا الكتاب هو أصل مذهب 
القرامطة الفلاسفة » فينسبون ذلك إليه ليجعلوا ذلك ميراثاً عن أهل البيت. وهذا من أقبح 
الكذب وأوضحه . فإنه لا نزاع بين العقلاء أن «رسائل إخوان الصفاء إنما صنفت بعد الماثة 
الثالثة في دولة بني بويه قريبا من بناء القاهرة. وقد ذكر. أبو حيان التوحيدي في کتاب «المتاع 
(الإمتاع) والمؤانسة» من كلام أبي الفرج بن طراز مع بعض واضعيها ومناظرتهلهمء ومن كلام 
ابي سلیمان المنطيقي فيهم › وغير ذلك مما یتین به بعض الحال. وفیها نفسها بیان آنها صنعت 
بعد أن استولى النصارى على سواحل الشام . ومن المعلوم بالتواتر أن استيلاءهم على سواحل 
الشام كان بعد المائة الثالثةء وجعفر رضي الله عنه توفي سنة ثمان وأربعين ومائة قبل وضع هذه 
الرسائل بنحو مائتي سنة. 


النيَ بالحقاتق العلمية لأنه يأخذ من المعدن الذي يأخذ منه الملك الذي )٤۸۸(‏ 
يوحى به إلى الرسول. 

وهذا بناء على أصول هؤلاء الفلاسفة الكقار الذين هم أكفر من اليهود 
والنصارى» الذين سلك هؤلاء سبيلهم . ولكن غيّروا عباراتهم فأخذوا عبارات 
المسلمين الموجودة في کلام الله ورسوله وسلف الأمة وعلماتها وعبّادها ومن دخل فی 
ھۇلاء من الصوفية المتبعين للكتاب والستّةء كالفضيل بن عیاض ()» وأبي ن 
الدّاراني“ ومَغروف الكزحي". والسّريّ السقطي < والجنيد()» وسّهل بن 
عبد ابت وغیرهم . . أخذوا معاني أولئك الملاحدة فعبروا عنها بالعبارات الموجودة 
في كلام من هو معظم عند المسلمين» فيظن من سمع ذلك أن اوك المعظمين إنما 
عنوا بهذه العبارات الموجودة في كلامهم ما آراده هؤلاء الملحدون» كما فعلت 
ملاحدة الشيعة الإسماعيلية ونحوهم . 

فمحمد عندهم يأحذ من المّلك الذي هو عندهم خيال في نفسه»ء وذلك الخيال 
يأحذ عن العقل . فمحمد عندهم يأخحذ عن جبريل › وهذا الخيال هو جبريل . وجبریل 
يأخحذ عن ما علمه من النفس الفلكية . فزعم ابن عربي أنه يأخذ من العقل» وهو 
المعدن الذي يأخذ منه جبريلل. فان ابن عربي وهؤلاء بعظملوق طريق الكشف 


)١(‏ الفضيل بن عياض : هو شيخ الحرم أبو علي الفضيل بن عياض بن مسعود التميمي اليربوعي» 
ثقة من أكابر العباد الصلحاء. آحذ عنهالامام الشافعي . من كلامه: : «من عرف الناس استراح» . 
سكن مكة وتوفي فیها سنة ۱۷۸ ه. 

(۲) الداراني : هو أبو سليمان عبد الرحمن بن أحمد بن عطية العنسي المذحجي الداراني » من كبار 
المتصوفين: من أهل داريا (بغرطة دمشى . له أخبار في الزهد. توفي سنة ٠٠١‏ ه. 

(۳) معروف الكرخحي : هو أبو محفوظ معروف بن فیروز الكرخي البغدادي» أحد أعلام الزهاد 
والمتصوفين . كان الإمام أحمد بن حنبل في جملة من يختلف إليه . توفي ببخداد سنة ۲٠١‏ ه. 

)٤(‏ السري السقطي : هو أبو الحسن سري بن المغلس السقطي البغدادي» من أعلام|المتصوفة 
وإمام البخداديين وشيخهم في وقته» وهو حال الجنيد . من کلامه : «من عجز عن أدب تفسه کان 
عن آدب غیره أعجز». توفي سنة ۲۵۱ ه 

(ه) الجنيد: هو آبو القاسم الجنيد بن محمد بن الجنيد البغدادي الخزازء الصوفي العالم 
المشهورء أول من تكلم ببغداد في علم التوحيد. من كلامه: «طريقنا مضبوط بالكتاب والسنة . 
من لم يحفظ القرآن ولم یکتب الحدیث ولم یتفقه لا یقتدی به) . توفي سنة ۲١۷‏ ه. 

(1) سهل بن عبد الله : بن يونس التستر ي» أحد أئمّة الصوفية وعلمائهم . له كتاب في «تفسیر 
القرآن» . توفي سنة ۲۸۳ ه.. 
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والمشاهدة والرياضة والعبادة» ويذمون طريق النظر والقياس . وما يدعونه من الكشف 
والمشاهدة عامته خيالات في آنفسهې ویسمونها «حقيقة» . ولهذا يقول «باب أرض 
الحفيقة» › وهي أرضٍ الخيال. وقد اذعی اَن «الفتوحات المكية» ٠(‏ ألقاها إليه ف 
بمكة. وإذا كان صادقاً فقد ألقاها إليه شیطان من الشیاطین» كما كان مُسيِْمَةَ الكذٌاب 
يلقى إليه شيطان» وكذلك الأسود العنسي 7ء وكذلك غيرهما من المتنبئين الكذابين . 


وكذلك الذين يعون الولاية بدون متابعة الرسول تنزل عليهم الشياطين› 
وتخبرهم بأشیاء» وتأمرهم بأشياء. وربما أحضرت لهم انا )٤۸۹(‏ ونفقة وغير 
ذلك وربا حلت أحدهم في الهواء إلى مكان ونحو ذلك. فهم في الأولياء من 
جنس مُسَيْلِمَةَ الكذاب وأمثاله في الأنبياء . ولهم أحوال شيطانية يظنونها من ا 
أولياء الله » ونما هي من أحوال أعداء الله . وهؤلاء من جنس كهّان العرب الذين كان 
يكون لأحدهم رئى من الجن من جنس شيوخ العباد الذين للمشركين من الهند 
والترك. والحبشة»› وغيرهم الكفارء أو من جنس شیوخ النصارى . فان ھؤلاء شيوخ 
المشركين وأهل الكتاب لهم شیاطین تقترن بهم . E‏ ل في المشيخة 
والدين والزهد والعبادة الخروج عن الكتاب اة ممن يڏعي الإسلام. . ٹم إن 
کانوا کقاراً منافقين فجنهم من جنسهم» وان کانوا فساقاً فجتهم من جنسهم» وإن 
كانوا أهل جهل وبدعة بلا علم كان جنهم من جنسهم . 


كون الملاثكة أحياءً ناطقين» لا صَوّراً خيالية 


الوجه العاشر: إلّه من المتواتر عن الأنبياء - صلوات الله عليهم - أن الملائكة 
أحياء ناطقون يأتونهم عن الله بما یخبر به ویأمر به تارة» وينصرونهم ويقاتلون معهم 
تارة. وکانت الملائكة أحياناً تأتيهم في صورة البشر والحاضرون يروتهم . . وقد أخبر 
الله عن الملاثكة في كتابه بأخبار متنوعة . وذلك يناقض ما يزعمونه من ن الملك إنما 
هو الصورة الخيالية التي ترتسم في الحس المشترك. أ انها اقول ولغن : 


)١(‏ «الفتوحات المكية في معرفة أسرار المالكية والملكية» لابن عربي. من أعظم كتبه وآخرها 
تأليفاً . طبع بمصر سنة ۱۲۷۴ و۱۲۹۳ و۱۳۲۹ ه في ٤‏ أجزاء كبار. 

(۲) الأسود العنسي : اسمه عبهلة بن كعب. 6 وای ار . قتله فیروز. أصيب 
الأسود قبل وفاة النبي بيوم وليلةء فأتاه الوحي» فأخبر به أصحابه» ثم جاء الخبر إلى أبي بكر 
رضي الله عنه . وقيل وصل الخبر بذلك صبيحة دفن النبي ملد . 


1۳ 


الأخبار المتواترة بمحىء الملائكة ثكة في صورة البشر 
قال الله تعالى : RSC‏ 
ثم دنا قدَلىّ # فكان قاب قوسَينِ أو أدنى ٭ فأؤحى إلى عبده مآ وحن #٭ ما كذبَ 
الفُوَادٌ ما رأىّ # أفتمر ونه على ما يري # ولقد رآه رل أخرى # عند سِدَرَة المنتهى ٭ 
عندها جْنة المأوى # إذ يغشى السيدرة ما يغشى # ما زاغ البصر وما طغىْ # لقد رأى 
من آیټ ربه الکبری اه . 


وفي الصحيحين عن مسروق قال: كنت متكا عند عائشة ئشة رضي الته عنهاء 
فقالت: «يا با عائشة 1a‏ ثلاث من تكلم بواحدة منهنْ فقد أعظم على اله الفرية» . 
[قلت: «ما هنْ؟» قالت:] «من زعم أن مدا رای رر ٠‏ فتك اعظم على اله 
الفرية . ومن زعم أنه يعلم ما في غد فقد أعظم على الله الفرية. ومن زعم أنه کتم 
شيعا مما أوحى إليه فقد أعظم الله الفريّة. قال : وکنت متکئا فجلست فقلت : «يا أم 
المؤمنين ! أنظريني› ول اي ألم يقل الله تعالى : #ولقد رآه بالأفق 
المبين 4 . #ولقد رآه نزلة خر یه »؟ فقالت : أنا أول هذه الأمة سأل عن ذلك 
رسول الته یو فقال : «إتما هو جبريل» > لم أره على صورته التي خلق عليها غير 
هاتين المرتين . رأيته منهبطاً من السماء ء سادا عِظم خلقه ما بين السماء والأرض». 
وفي لفظ : فقلت «فأین قوله عر وجل : ثم دنا فتدلَىٰ ٭ فکان قاب قوسین أو أدنى + 
فأوحی إلى عبده مآ آوحی » قالت : إنما ذاك جبريل عليه السلام کان يأتيه في صورة 
الرجالء اة تاه هذه لمر في صورته 1 هي فسد أفق السماء»“؟. 


۶ے ص 


.۱۸- ٥۵ / ٥۳ النجم‎ )١( 

(۲) أبو عائشة: كنية الإمام مروف ررق زا ثم وجد) . هو ابن الأجدع ابن مالك الهمذاني 
الكوفيء أحد الأعلام والفقهاء» مخضرم من كبار التابعين» قدم المدينة في أيام اپي بکرء > توفي 
سنة ۳ ه. 

(۳) التکویر ۸۱ / ۲٣‏ ۔ 

. ١۳ / ٥٣۳ النجم‎ )٤( 

(ه) آخرجه مسلم في الأيمانء وهذا لفظه مع بعض الحذف والتقديم والتأخير.» وأخرجه البخاري 
مختصرا. 

(1) أخرجه الشيخان أيضاًء واللفظ لمسلم . 
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«فکان قاب قوسین أو آدنى». قال أخبرني ابن مسعود ان «الني مي رأی جبریل له 
ستمائة جناح»() . وعن ابن مسعود أيضاً قال : ما كڏّب الا رأیء قال: «رآی 
جبريل له ستمائة جناح»١).‏ وغه آیضا: لقد رای من آیات ریه الکری: قال: رأي 
جبریل في صورته› له ستمائة جناح»( . وقال البخاري في بعض طرقه : «رآی رفرفاً 
أخحضر قد سد الأفق» . وعن عبد الله قال: لقد رأی من آیات ربه الکبری» قال: «رأی 
رفرفا أخضر قد سد الأفق»“). وفي صحيح مسلم عن أبي هريرة: ولقد رآه نزلة 
آخحری» قال: «رآی جبریل»(“ . 
وقد قال سبحانه : إن لَقّول رسول كريم * ذي قوة عند ذي العرش مكين *# 
مطاع م مين «» وما صاحيكم بمجنون « ولقد رآه بالأفق المبين # وما هو على 
الغیب بضبین ٭ وما هو بقول شیطنٍ )٤۹۱(‏ رجيم 04). فين أن الرسول الذي جاء 
به إلى مرول كزيم . ذو قوةء عند ذي العرش مكين› > مطاع ثم أمين . وهذه 
صغ ل طن على عا ف القش من الخال ولا على العقل الفعال. فاته احبر ته 
مطاع » والمطاع فوق السموات ليس هذه ولا هذا. وكذلك قوله: مرل به الروح 
الأمين # على قلبك0). وقوله: لمن كان عدوا لجبريل فإنه نرله على قلبك بإذن 
اله مصدقاً لما بین یدیه وهدیٌ وبْشری للمؤمنین ٭ من کان عدوا لله وملائکته ورسله 
وجبريل وميكل فإِن الله عدو لكفرين4. وقال تعالى : وإذا بدّلنا آية مكان آية 
واله أعلم بما ينزل قالوا إنّما أنت مُفتر بل أكثرهم لا يعلمون # قل نزله روح القدس 
من رېك بالحق0). 


«کیف يأتيك الوحي»؟ قال : وأحيناناً E mT‏ 


(۱). (۲) » (۳) الأحاديث الثلاثة آحرجها مسلم في الإإيمانء باب في ذكر سدرة المنتهى . وأخرجه 
البخاري في تفسير سورة النجم. 

. أخرجه البخاري في التفسير» سورة النجم‎ )٤( 

(ه) أخرجه مسلم في کتاب الإيمان. 

۲٣-۱۹ / ۸۱ التکویر‎ )٦( 

. ۱۹٤ - ۱۹۳ / ۲٢ الشعراء‎ )۷( 

(۸) البقرة ۲ / ۷٩ء‏ ۹۸. 

.٠١۲ ء٠۱١١‎ / ۱١ النحل‎ )٩( 
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عليّ» فيفصم عني وقد وَعَیت [عنه] ما قال. وأحياناً يتمّل لي الملك رجلا فيكلّمنيء 
فأعي ما يقول». قالت عائشة: ولقد رأيته ينزل عليه في اليوم الشديد البردء فيفصم 
عنه وان جبينه ليتفصد عرَقاً. 

وفي الصحيحين عن عائشة قالت: كان أوّل ما بدىء به رسول الله ية من 
الي الرؤيا الصادقة في النوم . فکان لا یری رؤبا إل جاءت مثل فلق الصح . ثم 

حبب إليه الخلاءء فكان و حراء فیتحنث فيه - وهو التعبّد - الليالي ذوات 
العدد قبل أن يتزع إلى آهله. ويتزود لذلك» ثم يرجح إلى خديجة فيتزود لمثلهاء 
حتی فجئه الحق وهو في غار حراء. فجاءه الملك فقال: «اقرأً». قال: «ما أنا 
بقاریء». قال : «فأخذني فعْطّني حتی بلغ مني الجهد. ثم أرسلني فقال : «اقرأً» . 
قلت : ما آنا بقاریءٍ» فحني فنطتي التاية حى بلغ متي الجهد. ثم أرسلني فقال: 
راقرا قلت: «ما آنا بقاریء» . فأخذني فغظني الثاللة )٤۹۲(‏ حتى بلغ مني الجَهد. 

ثم أرسلني فقال: اقرا باسم رَبك الذي خلق # خلق الإنسان من عَلّق ٭ اقرأً 

الأكرم ٭+ الذي علم بالقلم علم الإنسان ما لم يعلم)(). وذكر الحديث 
بطوله"). وذكر فترة الوحي . قال جابر في حديث عن النبي ئي في فترة الوحي› 
قال: «بينا أنا أمشي إذسععت صوتا من النمكء فرفعت پصري» فإذا الملك الذي 
جاءني بجراء جالس على كرسي بين السماء والأرض» فرعبت منه» فرجعت فقلت : 
«زمٌلوني» [زمٌلوني]» فأنزل اله : يلاها المدثر ٭ قم فأنذر # وربُك فکبر #۴ وثيابك 
فهر *# والرجز فاهُجُر4. فَحَمِيّ الوحي وتتابع5). 

وقد ثبت في الصحاح عن الي با من حديث أبي هريرة وهو في 
الصحيحين» [و] من حديث عمر وهو في مسلم» ومن حديث غيرهماء أنه جاءه 
أعرابي شندید بياضِ الليات ميد سواد اهر رئ عل ا ولا یعرفه 
[متا] أحد. فسأله عن ا والإيمانء والإحسان. فقال له النبي ب 4 «الإسلام 
أن تشهد أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول اله وتقیم الصلوةء وتؤتى الزكوق 
وتصوم رمضان» وتحج البيت». قال: «صدَقت» . فعجبنا له TE‏ قال : 


٥-١ / ٩٩ العلق‎ )۱( 

(۲) آخرجه البخاري من حديث عائشة بطوله في بدء الوحي والسيرة النبويةء وكذلك مسلم في 
کتاب الإیمان. 

ه١‎ / ۷٤ المدٹر‎ )۳( 

. آخرجه البخاري بإسناد الحديث السابقء وأخرجه مسلم حدیتاً مستقاڈ واللفظ للبخاري‎ )٤( 


۲۱١ 


وسأله عن الإیمان» فقال: «آن تؤمن باله» وملنئکتهء وکتنبه. ورسلهء والبعث بعد 
الموت» وتؤمن بالقدر - خیره وشره» . قال: «صدقت» . وقال في الإحسان: «أن تعبد 
اله كأتك تراه؛ فن لم تکن تراه فإنه يراك» . وسأله عن الساعةء فقال: «ما المسئول 
عنها بأعلم من السائل». وسأله عن أشراطهاء فقال ما ذکروه. فلما أدبر قال : يعلى 
الرجل٠!‏ تلب فلم یوجد فقال: «هذا جبریل جاءکم یعلمکم مر نکم ۲ 

وقد استفاضص أنه کان يأتيه في صورة دحية الكلبي » وکان من أجمل اناس 
صورة. 

وقد أخبر الله في القرآن أن الملاتكة أتوا إلى إبراهيم» ثم لوطأًء في صورة 
رجال. فقال تعالى : لهل أتك حديث ضيف إبراهيم المُكرمين ٭ إذ دخلوا عليه 
فقالوا سَلْماً قال سَلْمْ قوم مُنكرون ٭ فراغ إلى أهله فجاء پهجل, سمین # فقربه إليهم 
قال ألا تأكلون ٭٭ فاوجس منهم جيفة قالوا لا تف وبَشروه بغلم, عليم ٭ فأقبلت 
امرأته في صَرَة فصکت وجهها وقالت عجوز ز عقيم ٭ قالوا كذلك قال ربك إنه هو 
الحكيم العليم # قال فما خطبكم أيها )٤۹۳(‏ المرسلون # قالوا إا أرسلنا إلى قوم 
مجرمين *# لنرسل عليهم حجارة من طين # مَسَومَة عند ربك للمسرفين # فأخرجنا 
من كان فيها من المؤمنين # فما وجدنا فيها غير بيت من المسلمين # وتركنا فيها آية 
الذين يخافون العذاب الأليم 4 . فأخبر أنهم دحلوا على إبراهيم وسلموا عليهء فرد 
عايهم وأنكرهم لما رأی من صورهم العجيمة» وأتاهم بالعجل السمين ضيافة ا لهم. 

فلما رآهم لا يأکلون أوجس منهم خيفة فقالوا له «لا تخف»» وأخبروه أنهم رسل الله . 
وبشروه بالغلام العليم إسحاق بعد كبره وكبر إمرآتهء وذلك من خحرارق العادات . 
وقالوا «إنا أرسلنا إلى قوم مجرمين لنرسل عليه حجارة من طين» . والملائكة أرسلوا 
الحجارة من السماء ء على فری قوم لوط . وقد ذكر الله قصتهم في مواضع من القرآن - 
في سورة هودء والحجرء والعنكبوت. وفي کل موضع یذکر نوعاً مما جری. 


(۱) تقذَم بيان تخريجه . قال الحافظ ابن رجب الحنبلي : هذا الحديث تفرد به مسلم عن البخاري 
بإخراجه» فأخرجه من غير طريق عن عمر بن الخطاب. وأخرجه ابن حبان في صحيحه عنه 
بلفظ فيه زيادات . وخرجاه في الصحيحين من حديث أبي هريرة. وأخحرجه الإمام أحمد في 
مسنده عن ابن عباس. وقد روي حديث عمر عن النبيّ ية أنس بن مالك» وجرير بن عبد اله 
اإبجلي» وغیرهما. 

. ۳۷ - ۲٤/٥۱ الذاریات‎ )۲( 


تعالی : و إذ ّث من اهلها مكاناً شر فَأ وا 
GS‏ ا إلیھا روحتا قتستل لها شرا سوي E‏ 
لم ولم نستي شر وام اله قال كناك قال وك هو لي جن جمد ب 
للتاس ورحمة ملا وكان أمراً مَقَضِياً # فحملته فانبّذّتٌ به مكاناً قَصِيَاً # فأجاآءها 
الَخاض إلى جذع الد قال يليتني مث بل هذا وكنت سيا مَنيِاً + فناذها من 
تحتهآً ألا تحزني قد جعل ربك تحتكِ سَرياً # وهُرتي إليك بجع النخلة سقط 
عایك ربا جي وري عَيتا فإتاترين من البشر أحداً فقولي إني 
وک او و ا 
فأشارت إليه قالوا كيف نكلم من كان في المَهد صبيَاً # قال إني عبد الله آتتي التب 
وجعاني بيا # وجعلني مباركا أين ما كنت وأوصني بالصلوة ة والزكوة ما دمت حي + 
e‏ 
حَياً # ذلك عيسى ابن مريم قول الحق الذي فيه يترون ٭ ما کان له أن يتخذ من ولد 
سببخحته ذا قضی أمراً فإنما یقول له کن فیکون ٭ وإ الله ري وربکم فاعبدوه هذا 
صراط مستقیم ٩'4‏ . وقد ذکر الله النفخ في فرجها من هذا الروح في موضعين آخرین 

من القرآن . 

أخبار نزول الملئكة لنصر الأنبياء وتأييدهم 


وأُمَّا نزولهم ا وتأييدهم فقد ذکره الله في غير موضصع ي 
قصة بذر: إذ ت تستغيثون ربكم فاستجاب لكم أني مَمدكم بألف من الملثكة مردفين 
# وما جعله الله إلا بشرى ولتطمين اوک وا ار | إلا من عند الله إن اله عزيز 
حکیم - إلى قوله - إذ يوحى ربّك إلى الملئكة أنى معكم فثبتوا الذين آمنوا). 


.۳٣- ۱١ / ۱۹ مریم‎ )۱( 
. ٠١-۹ / ۸ الأنفال‎ )۲( 
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وقوله : ولو تری إد یتوفی الذين کفروا الملتكة يضر بون وجوههم وأدبارهم وذوقوا 
عذاب الحريق 4( . 


وقوله تعالى في يوم أخُد: ل[إذ تقول للمؤمنين ألن يكفيكم أن يمدّكم ربکم 
بثلثة آلف من الملئكة منرّلين"# بل إن تصبروا ويأتوكم من فَورهم هذا يَمُدِذكم 
ربكم بخمسة آلف من الملنئكة مُسومين * وما جعله اله إلا ُشزى لكم ولتطمَيِنّ 
قلوبكم به وما النصر إلا من عند اهي . 

وقال تعالى في يوم الخندق: «يأيها الذين آمنوا اذكروا نعمة الله عليكم إذ 
جاءتکم جنود فأرسلنا علیهم ربحا وجنودا لم تروها وکان اله ہما تعملون بصیرا )0 
وقال تعالی ENI a‏ 
الأرض بما رحبت ثم ولتم مذبرين ثم انزل الله سکینته على رسوله وعلی المؤمنين 
وأنزل جنوداً لم تروها وعذّب الذين كفروا وذلك جُزآء الكفرين ٭ ثم يتوب الله من 
بعد ذلك على من يشاء 4( . 

وقال عند خير وجه قله رة د إلا ترو فق ره اه إد أخر جه الذين كقروا 
ثاني اثنين إذ هما في الغار إذ يقول لصاحبه لا تحزن إن اله معنا فأنزل الله سكيتته عليه 
وأيده بجنود لم تروها وجعل كلمة الذين كفروا السفلى وكلمة الله هي العُلْيا والله عزيز 
حکیم ٩04‏ . 

أنواع خر من أخبار الملائكة 

وقد أخبر سبحانه عن الملاثكة بقوله : «إإني جاعل في الأرض خليفة قالوا 
أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك )٤٠۹١(‏ الدمآء ونحن نسح بحمدك ونقدس لك 
قال إني أعلم ما لا تعلمون *# وعلم آدم الأسماء ثم عرضهم على الملائكة فقال 
)١(‏ الأنفال ۸ / .٠١‏ 
(۲) سقطت آية ٠٠١‏ في أصلناء وقال «مسومین» بدل «منزلين» . 


(۳) آل عمران ۳ / ۱۲٣-۱۲٤‏ . 
(٤(‏ الأحزاب ۹/۳. 


.۲۷ - ۲۵ / ٩ التوبة‎ )( 
. ٤١ / ٩4 التوبة‎ )1( 


أنبئوني بأسماء هؤلاء إن كنتم صندقين ٭ قالوا سبخنك لا علم لت إلا ما علّمتنا ك 
تت العليم الحكيم *# قال يآدم أنبنهم بأسمآئهم فلا أنبأهم بأسمائهم قال ألم أقل 
لكم إني أعلم غيب السموات والأرض وأعلم ما تبدون وما كنتم تكتموني(). 

وأخبر عنهم سبحانه بقوله تعالى : [وقالوا إتخذ الرحمن ولداً سُبخته بل عباد 
مکرمون # لا یسپقونه بالقول وهم بأمره یعلمون ٭ یعلم ما بین آیدیهم وما خلفهم ولا 
يشفعون إلا لمن ارتضىْ وهم من خشيته مُشفقون # ومن يقل منهم إِني إِله من دونه 
فذلك نجزيه جهنم 4 . فأين هذا النعت من قول هؤلاء المتفلسفة الذين يعون أرّ 
العقل الأول رب جميع العالمين - العلوى والسفلى » وكذلك كل عقل حتى ينتهي إلى 
«الفعال»» فيزعمون أنه رب لما تحت فلك القمر؟ وقد قال سبحانه : لوكم من ملك 
في السموات لا تغني شفعتهم شيا إلا من بعد أن يأذْنَ الله لمن يشاء ويرضى4 0 . 

وقال تعالی : فان استکبر وا فالذین عند ربك یسبحون له باللیل والنهار وهم لا 
يسمون»). وقال تعالى : وله من في السملوات والأرض ومن عنده لا يستكبرون 
عن عبادته ولا يستجنر ون 2 يسبحون الليل والنهار لا يفتر ون 4() . وقال : إن 
الذين عند ربك لا یستکبرون عن عبادته ویسبحونه وله پسجدون 4(). 


وقي الصحيحين عن النبى ية أنه قال: «ألا تصفون كما نصف الملثكة عند 
ربها»؟ قالوا: «وکیف OE‏ عند ربها»؟ قال: «يسدّون الأول فالأوّلء 
ويتراصون في الصف . وهذا موافق لقوله تعالی : [والصَْمُتِ صَفَاً # نَالرّاجرات 
رَجراً # فالتلبینت ذكراً . ولقوله عنهم: وما ينا إل له مَقام معلوم * وإِنًا لنحن 


.٣٣۳ ۳١ / ۲ البقرة‎ )١( 

(۲) الأنبیاء ۲۱ / ۲٣‏ ۔ ۲۹ 

.۲١ / ٥۳ النجم‎ )۳( 

.۳۸ / ٤)۱ فصلت‎ )٤( 

.۲١ الأنبیاء ۲۱ / ۱۹ء‎ )٥( 

. ۲۰۹٣ / ۷ الأعراف‎ )1( 

(VN)‏ آخرجه مسلم دون البخارتي في الصلوة من حديث چابر بن سمرة» وهو القطعة الأخيرة مله 
وأوّله : خرج علينا رسول الله 5 فقال: «ما لي أراكم رافعي أيديكم - الحديث». وفيه: قال 
«يتمون الصفوف الأول» . وهذه القطعة فقط أخرجها أيضاً أبو داو الان وران ا 

.۳- ١ / ۳۷ الصافات‎ )۸( 


۰ 


الصافون # وإنا لنحن المسبحون4() . 

وقال تعالى : الذي يحملون العرش ومن حوله يسبّحون بحمد ربّهم ویؤمنون 
به ویستغفرون للذين آمنوا ربنا وسعت كل شيء رحمة وعلما فاغفر للذين تابوا 
واتبعوا سبيلك وقهم عذاب الجحيم 74 . 


وقال تعالى : فوا أنفسكم وأهليكم ناراً وقودها الناس والحجارة عليها مللئكة 
غلا شدادٌ لا يعصون اله مآ أمرهم ويفعلون ما يۋمرون4. وقال تعالی )٤٩٩(‏ 
في صفة آهل النار: لإسأصليه سقر # لا تبقى ولا تذَرٌ # لوًاحة للبشر * عليها تسعة 
عشر * وما جعلنا أصخحب النار إلا مَلكة وما جعلنا عتهم إلا فتنة للذين كفروا 
ليستيقن الذين أوتوا الكتب ويزداد الذين آمنوا إيماناً ولا يرتاب الذين أوتوا الكتب 
والمؤمنون وليقول الذين في قلوبهم مَرض والكفرون ماذا أراد لله بهذا مثلا كذلك 
يضل الله من يشآء وبهدي من يشآء وما يعلم جنود ربك إلا هو ما هي إلا ذكرى 
للبشر4<). وقال تعالى : ليدع ناديه # سنَذّعٌ الرّبانية4(). قال غير واحد من 
والتابعين › کأبي هريرة» وعبدالته بن الحارث» وعطاء: هم الملاثكة . وقال 

ة: الزبانية في كلام العرب» الشرط . وقال مقاتل : : هم خزنة جهنم جهنم قال أهل اللغةء 
فتيبة وغيره: هو مأخوذ من «الزبن» ووا کأنهم يدفعون هل النار إليها. 
قال ابن درید“ : الربن»› الدفع ؛ ؛ يقال «ناقة رّبون» إذا رنت الا دفعته برجلها؛ 
و«تزابن القوم» تدارآوا؛ واشتقاق «الزبانية» من الزبن. 


وأيضا من الصحاح من غير وجه عن النبي بل أ نه أخبر ليلة المعراج ب بمارآه من 


.١١١- ۱۹۴١ / ۳۷ الصافات‎ )۱( 

.۷ / ٤١ المؤمنون‎ )۲( 

0 / ٦۷ التحريم‎ )۳( 

.١١- ۲١ / ۷٤ المدثر‎ )٤( 

. ۱۸ء١۷‎ / ٩٩ العلق‎ )( 

)٩(‏ ابن دريد: هو أبو بكر محمد بن الح ن بن دريد بن عتاهية الأزدي الوري الشافعي. إمام 
عصره في اللغة والأدب والشعرء ات افر وال ي الله الق لحور 
المختححةء ط. حید آباد سنة ۱۳٤١‏ هھ في ۳ مجلدات مع فهارس عديدة في مجلد وضعها 
فخا العامة أبر عد اف محمد بن ويف الشوري زمه الله وف عة ۳۴١‏ هه 
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الملائكة والجنة والنار» وأخبر عن البيت المعمور أنه يدخله كل يوم سبعون ألف ملك 
لا یعودون آخر ما علیهم('. 

وما في القرآن والأحاديث وكلام السلف من ذكر الملائكة وأحوالهم يفوق 
الإحصاء. وكذلك عند أهل التوراة والإإنجيل ونبوات سائر الأنبياء . 

بیان کذبهم على الأنبیای وأنْ النبوّة ليست كما يدّعونه 

وما أخبر به الأنبياء يناقض قول من قال عن الأنبياء: «إن الذي رأوه من الملائكة 
إنما هو ما يخيل ذ في أنفسهم» وإِنَ الذي سمعوه إنما هو ما سمعوه في نفوسهم» . فإن 
کان ا عليهم لا حيلة فيه. وإن 
کان مکڏباً لھ O O a‏ 
فهذا ليس مقام من يقسر كلامهم ويبين مرادهم» كما يزعمه هؤلاء المتفلسفة )٤۹۷(‏ 
الذين يتكلمون على النبوة بما يعون أنه تفسير لها. والمقصود هنا بيان كذبهم على 
الأنبياءء وان النبوة ليست كما يذعونه. 

وأمًا الكذب للأنبياء فلخطابه مقام آخر» مع أن هذا من أجهل أهل الأرض 
وأكفرهم . وذلك آن الأنبياء عدد کثيرون» وهم بإجماع العقلاء غاية صفات الكمال 

من العقل» والعلم» والعدل» والصدق. والأخلاق الحسنة. وكل 6 لم ير الآخر 

ولم يستمع منه» لا سما محمد مل فاته لم يكن بمكة على عهده أحد يعرف شيا 
من كتب الأنبياء البتة . وکل منهم یخبر عما رأى وسمع أخباراً يصدَق بعضها بعضاً. 
فلو لم تقبت عصمة الأنبياء وصدقهم › > بل کان E‏ لوجب تواتر 
جنس ما رأوه. كما أن العدد الكثير إذا آخبر کل منهم أنه رأی أسود تواتر وجود 
السودان عند من لمن يرهم . ولهذا لما أخبر كثير من المصروعين عن وجود الصرع 
ثبت بهذا وجوده في الجملةء ولم يكن تكذيب المصروعين فيما يخبرون به مما 
يعاينونه» بل عامة العقلاء يعلم آنهم رأوا الجن الأحياء الناطقين. وهذا معلوم عند 
جمهور العقلاء ء علماً ضرورياً لا يمكنهم النزاع فيه . 


)١(‏ هو من حدیث الإإأسراء الطويل. الذي أخرجاه فى ي الصحيحين عن أنس بن مالك. ولفظ 
البخاري عن مالك بن صعصعة في بدء الخلق : «يصلي فيه فيه كل يوم سبعون ألف ملك إذا 
خحرجوا لم یعودوا إليه آخر ما علیهم» . 


۲۲ 


تدبير الله أمر السماء والأرض بواسطة الملائكة 


وأيضاًء فالأدلّة العقلية تدل على أن الملائكة بهم يدبر الله أمر السماء والأرض»ء 
كما قد بسط الكلام على هذا في غير موضعه . وبين فيه أن الحركات ثلاثة : طبيعيةء 
وقسرية» وإرادية. لان المتحرك إنما يتحرك بقوة فيه أو خارجة عنه؛ والثاني هو 
المقسور المتحرك قسراًء والأول إن ٳن لم يکن له شعور فهي الحركة الطبيعيةء وإن 
له شعور فهي الإرادية. والقسرية تابعة للقاسر» فلولا هو لم يتحرك المقسور. 
والطبيعية إتما يكون إ ا ای ر و 
محلّه؛ فإذا عاد سكنء كالتراب إذا سقط على الأرض (۹۸) والماء إذا وصل إلي 
مقره؛ ونحو ذلك . فلم يبق هنا متحرك ابتداء إلا المتحرك بالحركة الإرادية. فعلم أن 

جميع الحركات مبدأها حركة إرادية . ومعلوم أن الآدميين لا يحركون الهواء والسحاب 
وغیر e‏ من الأجسام . فالمحرك لها أحياء يحرّكون لها بالإرادةء وهؤلاء هم 
الملاثكة. 

و«الملّك» معتاه الرسول»ء وأصله «مَلاك» على وزن «مفعّل» ولکن ألقيت حركة 
الهمزة على الساكن قبلها وخلقت: وهذه المادة معناها «الرسالة» سواء تقَڏمت اللام 
على الهمزة كما في صيغة «الملك»» أو تقدّمت الهمزة على اللام. وهذه الأمور 
لبسطها موضع آخر'). 

واا المقصود أن نعرف ما يفسرون به الملاثكة والوحي مما يعلم بالاضطرار 
من دين الرسول أنه مناقض لما جاء به. فعلم أن ما ثبتو نه من النبوة لا حقيقة له؛ وان 
e‏ ان علم الأنبياء إنما يحصل بالقياس المنطقي وإِمَّا باتصال نفسه بالنفس 
الفلكية من أبطل الكلام . وذلك مها ين فاد ما ذکروه في المنطق من حصر طرق 
لتك ماد وصورة» وهو المطلوب في هذا الموضع ؛ ؛ ویبین نهم أخحرجوا من العلوم 
الصادقة أجل وأعظم وأکز سا اتوه وان ما ذكروه من الطرق إنما يفيد علوما قليلة 
ية لا كثيرة ولا شريفة . وهذه مرتبة القوي فإنهم من أخس الناس علماً وعملاء 
وکقار اليهود والنصارى أشرف منهم علماً وعملاً من وجوه كثيرة . 


)١(‏ زاد في «تفسير المعوذتين». و«ملأك» مأخحوذ من «المألك» و«الملأك» بتقديم الهمزة على اللام 
واللام على الهمزة» e‏ . وكذلك ا بتقدیم الهمزة على 0 2 الشاعر: 
وهذا بتقديم الهمزة. لکن و«الملك» هو بتقدیم اللام على الهمزة وهذا ا إلخ . 


۹۳ 


كون حصول العلم في قلوب الأنبياء من الملائكة 


وممّا يبن ذلك أن يقال: ما يحصل في قلوب الأنبياء وغيرهم من العلم بأمور 
معيّنة إمّا آن يكون له سبب يقتضي حصول ذلك العلم» أو يحصل بلا سبب كما يقول 
ذلك من أهل الكلام من ينكر الأسباب في الوجود . فان لم یکن له سبب بطل قولهم 
«إنَ ذلك من العقل والنفس». وإن كان له سبب أمكن أن يكون ذلك هو ملائكة 
تعلمهم بذلك» أو جن تعلم بعض الناس . وهم ليس لهم حجّة أصلا على نفي ذلك 
بتقدیر ما يقولونه من قدم الأفلاك وصدورها )٤۹٩۹(‏ عن علَة مستلزمة لها كما يقوله 
ابن سيناء آو أن العلة تحرّکھا تحريك القدوة للمقتدى به على قول أرسطو وأتباعه. 
فعلى قول أرسطو وأتباعه وعلى كل قول ليس في العقل حجُة تلفي ذلك. وإذا أمكن 
كون ذلك من الملائكة بطل قولهم . بل نقول: يجب أن يكون ذلك من الملائكة إذا 
کان له سیب . فإن كون ذلك من النقفس الفلكية قد ظهر بطلانه فوجب أن يكون ذلك 
من الملائكة. وهو المطلوب . 

وقد أثبت طائفة من ا المسلمين والفلاسفة وجود الملائكة والجن بهذه 
الطريق. وقالوا: نحن نجد آمورا تحدث في نفوسنا بغير قصد منا من العلوم 
والاإرادات» وما هو من جنس العلوم والإإرادات من الخواطر۔ خحواطر الشبهات 
والشهوات . فلا بد لتلك من فاعلٍ يحدڻها في قلوبنا. والله سبحانه وتعالی هو خالق 
کل کی لكن لم يخلق شيفاً إل لسبب كما دل على ذلك استقراء خلقه 
لمو دات ولا بدت سادا إل بسبب حادٿث . والاإنسان یکون قلبه حالیاً من اعتقاد 
الضدين ومن إرادة الضدينء فيحدث أحدهما فى قلبهء فلا بد لذلك من سبب حادث 
اتخت له ولا يزز إصافة ذلك إلى رة الخركات:الفلكة فان تة الركة 
الفلكية في اليوم المعين إلى الأشخاص نسبة واحدة والناس مختلفون في هذه 
الخواطر اختلافاً للا مزید عليه . والشخص الواحد يختلف حالهء فتارة یکون مؤمناً 
وتارة کو اوا ا ا ا ر ا ا و 
ذاکرا بدون حدوث سبب فلكي يرجح أحد هذين الحالين على الآخر. وأهل الأرض 
الواحدة والبلد الواحد. والإقليم الواحدء تختلف أحوالهم في ذلك مع أن طالع 
البلد لم يختلف» ومع أن المتجدّد من الأشكال الفلكية قد يكون الأحوال 

وأحوالهم مع هذا تختلف. وهذا لبسطه موضع آخر. 

فإن ظن هؤلاء أن الحوادث التي تحت الفلك ليس سببها )٠٠١(‏ إلا تغْيّر 

أشكال الفلك واتصالات الكواكب من أفسد الأقوال. ولهذا كان أصحاب هذا القول 


Af 


من آكثر الاش جهلاء وكذباء وتناقضا وحيرة: 


استطراد 
حيرة الفلكيين في أمر الكعبة وما لها من التعظيم والمهابة 


ولهذا حاروا في مكة - شرفها الله - وأي شيء هو الطالع الذي IT‏ 
TS‏ هذه السعادة العظيمة وهذا البتاء( العظيم مع طول الأزمان! م 
أنه لم يقصدها أحد بسوء إلا انتقم الله منه كما فعل بأصحاب الفيلء ولم يعلٌ عليها 


عدو قط . 


والحجاج بن و یکن عدوا لھاء وا راد هدمها أذاها بو جه من 
الوجوه» ولا رماها بمنجنیقی أصلا. ولکن کان مارا لابن الزبير ً وکان این الزبير 
وأصحابه في المسجد. وکانوا یرمول بالمنجنیق له ولأصحابهء لا لقصد الكعبة. ولم 
يهدموا الكعبة» ولا وقح فيها شي ء من حجارة الحجاج. 


بل كان ابن الزبير قد بناها على قواعد إبراهيم» وألصقها بالأرض» وجعل 


)١(‏ البناء: وكذلك يقرأ «البقاء»» ويؤيد الأول عبارة بهامش الأصلء وهى : فائدة - وهذا البناء 
العظيم» إلخ: يناسب قوله سبحانه: إوإذا جعلنا البيت مثابة للناس وأمنا)ء أو ذيل قوله 
«جعل الله الكعبة البيت الحرام» كما قاله المصنف رح في آخر المبحث. 

(۲) الحجاج بن يوسف: هو أبو محمد الحجاج بن يوسف بن الحكم بن أبي عقيل بن مسعود بن 
عامر بن معتب بن مالك بن كعب» الثقفي . وله عبد الملك بن مروان الحجاز ثلاث سنين» ثم 
وله العراق فوليها عشرين سنة. وكان جباراً عنيداً مقداماً على سفك الدماء بأدنى شبهة. قیل 
قتل مائة ألف وعشرين ألفاً. وقيل إنه كان يكثر تلاوة القرآن» ويعطي المال لأهل القرآنء 
ويتجنب المحارم . . بنى مدينة «واسط» بين البصرة والكوفةء ومات بها سنة ٩۵‏ ه وله أربع 
وخمسول سئة. 

(۳) ابن الزبير: هو مير المؤمنين عبدالته بن الزبير بن العوام بن خويلد بن أسد بن عبدالعزي بن 
قصي بن کلاب» آبوبکر وأبو خبيب القرشي» أول مولود ولد بعد الهجرة بالمدينة من 
المهاجرين» وآمه أسماء بنت أبي بكر الصديق» وهو صحابي جلیل وکان صرَاماً قواماً بطلا 
شجاعاً. . بویع له بالخلافة في جميع البلاد اللإسلامية سنة ٦٤‏ ه ومدة خلافته تسع 
وكات لومم لامرن فاع هائلة انتهت بمقتله في مكة سنة ۷۳ ه. وكان حصار الحجاج له 
ہمكة قريباً من سبعة أشهر حتى ظفر به في سابع عشر جمادي الأولى سنة ۷۳ ه. 

)٤(‏ أكمل ابن الزبير بناء الكعبة سنة ٠٥‏ ه» وكان قد هدمها آثر احتراقها في ربيع الأول سنة ٠٤‏ ه 
حين حاصره حصين بن نمير السكوني من قبل يزيد بن معاوية ورماه بالمنجنيق وهو محصور في 
المسجد. 


Yo 


لها بابين» كما أخبرته عائشة عن النبى ية أنه قال: «لولا قومك حديثوا عهد بجاهلية 
لنقضت الكعبة وألصقتها بالأرض وجعلت لها بابين - باباً يدخل الناس منه وباباً 
يمخرجون منه» . ووصف لعائشة من الجر ما هومن البيت قريباً من سبعة أذرع موضع 
انحناء الحجر؛ وكانت قريش قد بنتها فقصرت بها النفقة فتركوا ما تركوه من الحجرء 
ورفعوها(). 

فلمَا وى ابن الزبير شاور الاس في ذلك. فمنهم من رأى ذلك مصلحة 
ومنهم من أشار عليه بان لا يفعل» وقال: «هذه الكعبة هي التي كانت على عهد 
النبي ياء وعليها أسلم الناس». وهذا كان رأي ابن عباس وطائفة . 

والفقهاء متنازعون في هذه المسألة. منهم من يرى إقرارها كقول ابن عباس . 
وهو قول مالك وغیره . ویقال إن الرشید) شاوره أن يفعل كما فعل ابن الزبيرء فأشار 
عليه أن لا يفعل» ورأى أن هذا يفضي إلى انتقاض حرمة الكعبة باختلاف الملوك 
)٥١١(‏ في ذلك ۔ هذا یھدمھا لیبنیھا کما فعل ابن الزبیر» وھذا یری ان یعیدھا کہا 
کانت. ومنهم من یری تصويب ما فعله ابن الزبير. ويقال إن الشافعي يميل إلى 
هذا. 

فلا تل ابن الزبير كتب اللحجَاج إلى عبد الملك بن مروان يخبره يمنا فعل 
ابن الزبير» فيخبره بأنهم وجدوا قواعد إبراهيم» وأنه أرى ذلك لأهل مكة فكتب إليه 
عبد الملك أن يعيدها كما كانت إلا ما زاده من «الطول» فلا يغْيّره ويذكر أن ما فعله 
ابن الزبير لا يعلم صله . 


)0 حديث عائشة في نقض الكعبة وبنائها قد أخرجوه في الصحيحين وغيرهما من المسائيد والستن 
من طرق» وسياتي الإشارة إلى بعضها. 

(۲) الرشید: هوهارون (الرشيد) ابن محمد (المهدي) ابن المنصورء العباسى» آبو جعفر» خامس 
خلفاء الدولة العباسية في العراقء وأشهرهم » توفي سنة ۱۹١‏ ه.. قال في «فتح الباري». 
حکي این عبدالبر» وتہعه عیاض وغیره» عن الرشيدء أو المهدي . أو المنصورء آنه أراد أن 
يعيد الكعبة على ما فعل ابن الزبير فناشده مالك إلخ . 

)١(‏ كل ما ذكره المصنف ههنا من بشاء ابن الزبير الكعبة على ما كان رسول الله ل يريد أن يبنيها 
عليه من الشكل› ثم نقض الحجًاج بن يوسف إيّاها وإعادتها إلى ما كانت عليه بأمر 
عيد الملك بن مروانء هو مضمون الحديث السادس الطويل من باب «نقض الكعبة وينائها» من 
کتاب الحجء ومن صحيح مسلم» من روایة التابعي الكبير بي محمد عطاء بن أبي رباح 
المتوفي سنة 4 ه.. وورد ذكر ذلك في الحديث الثاني عن عائشة من باب «فضل مكة = 


ووا 


ثم إن عبد الملك حدذثه بعض الناس بحديث عائشةء فقال: «وددت آني ولت 
ابن الزبير من ذلك ما تولىّ»(. 

والمقصرد أنه - وله الحمد - لم يردها أحد من المسلمين بسوءء لا الحجاج ولا 
غیره . ولكن قرامطة البحرين بعد ذلك بمدة أخذوا الحجر الأسود وبقي عندهم 
مدّة")» فانتقم الله منهم وجرت فيهم المثلات . 

فصار هؤلاء الفلكيون حائرين في أمرها لما جعل الله لها من العز والمهابة 
والتعظيم مع المحبةء ومع كون الناس من مشارق الأرض ومغاربها يأتونها بمحبة 
ورغبة وذل مع المشاق العظيمة التي تزيد على مشقة عامة الأسفار من الجوع والعطش 
والخوف والتعب» وأنه ليس بمكة بساتين ولا نهار ولا غير ذلك مما تطلبه التقوس . 
حى ألجاً بعضهم الحيرة إلى أن زعم أن تحتها مغارة فيها طلاسم موجهة إلى جم 
الجهات» وأنها تبخر في شهر رجب أو غيره لتصرف وجوه الناس إليهاء ونحو هذه 
الأقوال المكذوبة التي يعلم كل من له علم بمكة أنها كذب مختلقء وأنه لا ينزل أحد 
قط إلى أسفل الكعبةء ولا مغارة تحتها. 

ونفس التبخير لا يفعله المسلمون عبادة وقرباناً كما كان يفعل ذلك من قبلهم» 
بل هو عندهم من جنس الطيب فتقصد رائحته . ومن كان قبل المسلمين من آهل 
الكتاب كانوا يقرّبون القرابين )٠٠۲(‏ فتنزل النار تأكله» وقد يخحنون بدخن. وأما 
المشركون من عبّاد الكواكب والأصنام فالتدخحين عندهم من أصول العبادات . 

بل وجود مكة مما يدل على القادر المختارء وأته يخلق بمشيئته وقدرته وعلمهء 
کما قال تعالی : إجعل الله الكعبة البيتَ الحرام قينماً للناس والشهرَ الحرام الى 
والقلئد ذلك لتعلموا أن لله يعلم ما في السملوات وما في الأرض وأ لله بکلَ شيءِ 


وبنيانها» في الحج؛ من صحيح البخاري . وقد شرح الحافظ ابن حجر هذه القصة ميسوطاً 
وجمع كل ما ورد فيها من الروايات حيث تضمّن قسما صالحا من تاريخ بناء الكعبة في «الفتح» 
ج۳ ص۹۱٣٣‏ ۔ ۰۳٣۸‏ ط. الأميرية» فليراجع هنالك. 

)۱( هذا مضمون الحديث السابع والثامن والتاسع من نفس الباب الآنف الذكر من صحيح مسلم» 
من رواية الحارث بن عبد الله بن أبي ربيعة» وهو المراد ب «بعض الناس» الذي حدّث 
عبد الملك بحديث عائشة . 1 

(۲) تقدَم ذكر قرامطة البحرين وذكرنا في تعليقنا هنالك نهم أنحذوا الحجر سنة ۳۲۷ ه وأنه بقي 


¥ 


یم )0 . وقد قال ابن عباس : لو ترك الناس الحج نة واحدة لما نوظروا"؟. 
ولهذا كان حجَ البيت كل عام فرضاً على الكفايةء كما ذكر ذلك الفقهاء من أصحاب 
الشافعحي كالقاضي ا یکر وغیره( 2 


عود إلى أصل الموضوع : 

والمقصود هنا أنه إذا علم ما يحدث في النفوس ليس سببه مجرد حركة الفلك 
مع آنه لا بد له من سبب دل ذلك على وجود الملاثكة والجن. وهذا قول سلف الأمة 
والتابعين لهم بإحسان وأئمة المسلمير . فإنهم يقولون : إن الشياطين توسوس في 
تفوس بني آدم كالعقائد الفاسدة والأمر باتباع الهرى» وان الملاثكة بالعكس نما 

تقذف في القلوب الصدق والعدل. قال أبن مسعود: «إِن للملك ل وللشيطان لمة» 

فلمة الملك إيعاد بالخير وتصديی بالحق» ولمة الشيطان إيعاد بالشر وتكذيب 

بالحق»0““ . وفي الصحيح عن الني ا أنه قال : «ما منکم من أحد ا وقد وکل په 
قرینه من الملائكة ومن الحن» . قالوا: «وإياك»› يا رسول الله»؟ قال : «واياي› إا ُن 

الله أعانتي عليه فأسلم» ‏ وفي لفظ «فلا يأمرني إلا بخير»(“ . 

وقد قال تعالى : «إقل آعوذ برب الناس # ملك الناس # إله الناس # من شر 

الوسواس الخناس # الذي يوسوس في صدور الناس #* من الجنة والناس. 

.۹۷ / ٥ المائدة‎ )١( 

(۲) قول ابن عباس هذا ذكره الحافظ ابن كثير تحت تفسير قوله تعالى «إوإذ جعلنا البيت مثابة للتاس 
وأمنا) من سورة البقرة بخير إسنادء ولفظه «لو لم يحج الناس هذا البيت لأطبق الله السماء على 
الأرض» . 

(۳) قال الإمام النووي في «المجموع» : قال أصحابنا «من فروض الكفاية أن تحج الكعية في کل 
سنة فلا يعطل . وليس لعدد المحصلين لهذا الغرض قدر متعين› بل الغرض وجود حجها كل 
سنة من بعض المكلفين» . 

)٤(‏ رواه مسعر عن عطاء بن السائب عن آبي الأحوص عن ابن سود موقوفاً. ورواه الترمذي» 
والنساثي . وابن حبان» وابن آبي حاتم » عن ابن مسعود مرفوعاً. ولفظ الترمذي إن للشيطان 
لمة بابن آدم وللملك لمةء فأمًا لمَة الشيطان - إلخ» . وفي آخره «فمن وجد ذلك قلیعلم آنه من 
الله فليحمد الله ومن وجد الأخحرى فلیتعوذ من الشيطان»» ثم م قراً: الشيطان یعدکم الفقر- 
الآية. 

(ه) أخرجه مسلم في كتاب صفة القيامة والجنة والنارء عن عبد الله بن مسعود من طريقين» في باب 
تحريش الشيطان وبعثه سراياه لفتنة الناس وأن مع كل إنسان قريتاً. وفيه «قرينه من الجن وقرينه 
س الملائكة» . وقوله «فاسلم» برفع الميم وفتحها. فمن دنع قال معناه «أسلم Î‏ من شره 
وفتنته»» ومن فتح قال «إِنٌ القرين أسلم من اللإسلام» وصار مؤمناً لا يأمرني إلا بخير» - النووي . 

.١١٤/ الناس‎ (Y 


۲A۸ 


والقول الصحيح الذي عليه أكثر السلف أن المعنى : من شر الموسوس من الجنة ومن 
الناس - من شياطين الإنس والجن(. 

وقال: «ووكذلك جعلنا لکل نبي عدوا شيلطين الإنس والجن يوحي بعضهم 
إلى بعض خرف القول غرورأً4). وقال الي ب لأبي ذرّ: «يا أبا ذر! تعوذ بال 
من شیاطین الأنس والجن». قال : «یا رسول الله ! أو للإنس شیاطین»؟ قال : «نعم » 
شر من شياطين الجن». قال تعالى : وإذا لّوا الذين آمنوا قالوآ آمنا وإذا خلوا 
إلى شياطينهم قالوا إنا معكم إتما حن مُستهزءون04). وهم شياطينهم من الأنس 
كما قال ذلك عامة السلف وكما يدل عليه سياق القرآنء فإن شياطين الجن لم يكونوا 
يحتاجون إلى أن يخلوا بهم» ولا هم يقولون لهم «إنا معكم» إنما نحن مستهزءون» . 

کون الصواب من إلهام الملك والخطاً من إلقاء الشيطان 


وقد تنازع الناس في العلم الحاصل في القلب عقيب النظر والاستدلال على 
أقوال. فهؤلاء المتفلسفة يقولون: إن ذلك من فيض العقل الفعًال عند استعداد 
النفس . والمعتزلة يقولون: هو حاصل على سبيل التولّد. والأشعري وغيره يقولون: 
هو حاصل بفعل الله تعالی » كما تحصل سائر الحوادث عندهم - لا يجعلون لشيء من 
الحوادث سببا ولا حكمة. 

والذي عليه السلف والأئمَة أن الله جعل للحوادث أسباباً وحكمأء وهذه 
الحوادث قد تحدث بأسباب من الملائكة أو من الجن . وأن ما يحصل في القلب من 
العلم والقرّة ونحو ذلك قد يجعله الله بواسطة فعل الملثكةء كما قال تعالى: لإذ 
يوحي ربك إلى الملائكة أي معكم فثبّتوا الذين آمنوا4(). وقال تعالى : لا تجد 


(۱) قد شرح المصتّف هذا المعنى مبسوطاًء وشرح كل ما ذكر ههنا في «تفسير المعوذتين»» وهي 
الرسالة العاشرة من الجزء الثاني من «مجموعة الرسائل الكبرى» ط. مصر سنة ۱۳۲٣۳‏ هم 
ص ۱۸۰ - ۲۰۲ . 

ٍ . ١١١ / ٦ الأنعام‎ )۲( 

(۳) ذكر الحافظ ابن كثير هذا الحديث تحت آية الأنعام من تفسيره من خمس طرق لعبدالرزاق» 
وابن جرير» والامام احمد» وابن ابي حاتم بعضها منقطعة وأخرى متصلة » فلتراجم . 

. ١٠٤ /۲ البقرة‎ )٤( 

. ١١ / ۸ الأنفال‎ )٥( 


۲۹ 


قوماً يؤمنون باله واليوم الآخر يوآڏون من حا الله ورسوله ولو کانوا آباء‌هم أو أبناءهم 
او إخوانهم أو عشیرتهم أولئك کتب في قلوبهم الإيمان وأيدهم بروح منه 4( ) , 
وکما قال النبي مي : «من سأل القضاء واستعان عليه وكل إليه ومن لم يسأل القضاء 
ولم يستعن عليه أنزل الله إليه ملكا يُستده». والتسديد هو إلقاء القول السداد في 
قلبه. وقال تعالی : اويا إلى ا موس ان ار ضيه 4 . وقال تعالى : لوإذ 
أُوحيْت إلى الحواریین أن آمنوا بي وبرسولي قالوا آمتا چ( ) . وهؤلاء لم يكونوا أنبياء . 
بل ذلك إلهامء وقد يكون بتوسط المّلك» )٥٠٤(‏ کما قال تعالی : وما کان لبشر أن 
كمه الله إا ر أو من وراء حجاب أو يرسل رشلا فيو جي بإذنه ما يشآء 4(“ . 


والآراء والخطا في الرأي من إلقاء الشيطان. ولو كان صاحبها مجتهداً معذوراًى 
كما قال غير واحد من الصحابةء کأبي بکر» وابن مسعود» في بعض المسائل : «أقول 
فيها برآي » فإن يكن صواباً فمن الله ء وإن يكن خطأ فمني ومن الشيطان والله ورسوله 
بريء منه» . 

وما يكون من الشيطان إذا لم يقدر الإنسان على دفعه لا يأثم به» کما يراه النائم 
من أضغاٹث الشيطان وكاحتلامه في المنام» فإنه وإن كان من الشيطان فقد رفع القلم 
عن النائم حتى يستيقظ . 

وكذلك ما یحدّث به الإنسان نفسه من الشرٌ قد تجاوز الله له عنه حتی يتکلّم به 
أو يعمل به وإن كان من الشيطان . ففي الصحيحين عن النبي بب أنه قال: «إِن الله 
تجاوز لأمتي عا حدّثت به أنفسها ما لم تكلم په . وفي الصحيحين من غير وجه 


. ۲۲ / ۵۸ المجادلة‎ )١( 

)٣(‏ آخحرجه الترمذي» وأبو داودء وابن ماجه»ء وابن المنذرء والحاكم» في الأحكام من حديث 
أنس بن مالك: وهذا اللفظ أشبه بلفظ بي داود. وأخرج البخاري معناه من حديث عبد 
الرحمن بن سمرة بلفظ «لا تسأل الإمارةء فإن أعطيتها عن مسألة وكلت إليهاء وإن أعطيتها عن 
غير مسألة أعنت عليها» وبعده قطعة فى اليمين . 

(۳) قصص ۲۸ / ۷. 1 

.١١١ / المائدة ه‎ )٤( 

.٥١ / ٤١ الشورى‎ )١( 

)٩(‏ أخحرجاه عن أبي هريرة.» وفيه «ما لم تعمل أو تتکلم به» . ورواه أیضاً آحمده وأهل السنن. 


۳۰ 


عن آبي هُرَيْرَة وابن عباس(“ أن الي بل آنه «إذا م العبد بحسنة كيت له حسنة 
فان عملها کتبت له عشر حستات»0). «وإذا هم بسيئة فلا تكتبوها عليه ء فإن عملها 
فاکتبوها سيغة »(") . «وإن ترکھا فاکتبوها له حسنة فاه ا ترکھها من جرا ي)() . 


وفي الصحيح اَن الصحابة سالوا النبي اة عن الوسوسة التي یکرهها المؤمن»› 
وهي ما يلقى في قلبه من خواطر الكفر. فقالوا: «یا رسول الله ! إن أحدنا ليجد فى 
نفسه في نفسه ما لأن حرق حتى يصير حممَة أو يخر من السماء إلى الأرض أحتُ 
إلبه من أن يتكلم به». قال: «ذلك صریح الأيمان». وفي حديث آخر: «الحمد له 
الذي رد كيده إلى الوسوسة»() . 


وفي الصحيحين عن الي قال: «إذا أُڏن الموذّن أدير الشيطان وله ضراط 
حتی يسمع التأذين . فإذا قضي التأذين أقبل . فإذا أقيمت الصلوة أدبر. فإذا قضيت 
أقبل حتی یخطر بین ٩‏ المرهوقلبه» )٥٠٥(‏ فیقول «اذکر کذا [اذکر كذا]» لما لم 
یکن یذکر» حتی يظل الرجل إن يدري كم صلی . فإذا وجد ذلك أحدكم فليسجد 
سجدتين) . فقد أخبر أن الشيطان يوسوس في الصلوةء ولم يأمر بإعادة الصلوة. 


فالاعتقادات والاإرادات القاسدة تحصل سبب شیاطین الأنس والجن . 


)١(‏ رواه عن الي ية ابن عباس رضي الله عنهماء أخرجه البخاري ومسلم . وهو من الأحاديث 
القدسيةء أوله «إِنْ الله كتب الحسنات والسيئات» إلخ». شرحه الحافظ ابن رجب في «جامع 
العلوم والحكم». وخرجه البخاري من حديث آي هريرة في التوحيد» وخرجه مسلم عنه في 
الإيمان من أربعة أوجه. وهذا اللفظ مركب من ثلاث روايات عند مسلم . 

(۲) هذا قطعة من رواية العلاء عن آبيه عن أبي هريرة مع اختلاف يسير. 

(۳) هذه قطعة من رواية الأعرج عن آبي هريرة بلفظ «إذا هم عبدي بسيئة» إلخ». 

)٤(‏ هذا آخر قطعة من رواية معمر عن همام عن ابي هريرة م زيادة كلمة «فإنه» . ومن «من 
جرائي» أو «من جراي»: «من اأجلي» . وجاء في الحديث «إن أمرأة دحلت التار من «جرا هرة» 

ااا 

(ه) آخرجه مسلم في الإيمان وأبو داود في الأدب عن أبي هريرة» ولفظ مسلم : قال جء باس من 
أصحاب النبيّ با فسألوه «إنا نجد في أنقسنا ما يتعاظم أحدنا أن يتكلم به». تال «وقد 
وجدتموه»؟ قالوا «نعم» . قال «ذاك صریح الإيمان» . وأخرجه آبو داود عن ابن عباس قال» جاء 
رجل إلى الي بي فقال «يا رسول الله ! إن أحدنا يجد في نفسه يعرض بالشيء لأن يكون حممة 
أحب إليه من آن يتكلم به» . فقال: «الله أکبر» اله أکیر» الله أكبر! الحمد لله الذي رد كيده إلى 
الوسوسة». وأخرجه آيضاً أحمد» والنسائي . 

)٩(‏ أخرجه الشيخان عن آبي هريرة من غير وجه في غير موضع . وفي الأصل «من» بدل «بين» كما 


۳۱ 


والاعتقادات الصحيحة والإرادات المحمودة قد تحصل بسبب الملائكة وصالحي 
الإنس. فلن سماع الكلم قد يؤثر في قلب المستمع. فالمتكلّم فاعل» فإن كان 
السامع قابا انتقش ش کلامه في قلبهء وإن لم یکن قابلا لم ینتقش فيه . 

إيطال القول بمعرفة الغيب بدون توسّط الأنبياء 


وما يذكره طوائف من الباطنية ‏ باطنية الشيعة كأصحاب «رسائل إخوان الصفا»ء 
وباطنية الصوفية كابن سبعين وابن عربي وغيرهما - وما يوجد في كلام أبي حامد وغيره 
من أن أهل الرياضة وتصفية القلب وتزكية النفس بالأخلاق المحمودة قد يعلمون حقائق 
ما أحبرت به الأنبياء من أمر الإيمان بالله » والملائكة » والكتاب» والنبيين ء واليوم الآخرء 
ومعرفة الجن والشياطين› بدون توسّط خبر الأنبياء هو بناء على هذا الأصل الفاسد. 
وهو أنهم إذا صفوا نفوسهم نزل على قلوبهم ذلك إما من جهة «العقل الفعال» أو 
غیره . 


كلام في الغزالي قادح فيه 

وأبو جامد بكر ددر ا وعو عا آنكرة عله ال ار رالو هآر 
غليظة بهذا السبب الذي اسقط فيه توسط الأنبياء في الأمور الخبريةء وجعل ما به 
الرسول من الكتاب والسنة لا يفقد معرفة شيء من الغيب» ولا يعرف معنى كلامه وما 
يتأول منه وما لا يتأول؛ ؛ لكن إذا ارتاض الإإنسان انكشفت له الحقائق. فما وافق كشفه 
آقره وما لم يوافقه تأوله . ولهذا قالوا: كلامه يقدح في الإيمان بالأنبياء. وذلك أن هذا 
مأحوذ من أصول هؤلاء الفلاسفة . 

ولهذا كانوا يقولون: أبو حامد أمرضه «الشفاء». وأنشد فيه ابن العربي(© 
الأبيات المعروفة عنه حيث قال: 


)١(‏ ابن العربي : في الأصل ما شکله هكذا «بن الفري» أنه «ابن القسري» أو نحوه . ولم نعثر على 
اسم يشبهه لشاعر عائش بين عصر الخزالي والمصتف . . ونرجح کونه «ابن العربي» الإمام 
القاضي أبو بكر بن عبدالله المعافري المتوفي سنة ٤۳‏ ٠ه‏ تلميذ الخزالي لکونه أديباً شاعراً عدا 
فضائله الأخرى كما آورد من شعره في «نفح الطيب» . انیا قل تقدَم قوله «شیخنا بو حامد 
دخل بطن الفلاسفة ثم أراد أن یخرج منهم فما قدر»» ومعناد یوافق معنی هذه الأبيات . ثالث 
يدل المصراع الأخير على كون قائله متمسَّكاً بالسنة وقد قيل أن ابن العربي التزم الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنكر حتى أوذي في ذلك . وله کتاب «الرد على من خالف الستة من ذوي البدع 
والإلحاد» . قاله ابن بشكوال والمقري . ما المد بين العين والراء في الكتابة فلقصد إملاء الفراغ ‏ 


۳۲ 


برئنا إلى الله من معسشسر بهم مرض من کتاب «الشفا» 
RE‏ اتم مل E‏ «الشفا» 
فماتوا على دين ا وعشنا على ملّة المصطفى 
وکلامه في «مشكوة الأنوار» وفي «كيمياء السعادة» هو قول هؤلاء . ولهذا يذكر 
آن «صاحب a‏ الله كما سمعه موسی بن عمران عليه السلام»ء 
وأمثال هذه الأقاويل التي أنكرها علماء المسلمين العارفين بما جاء به الرسول من 
الكتاب والسنة من الطوائف كلها - من أصحاب الشافعي ومالك وأبي حنيفة وأحمد بن 
حنبل » والصوفية المحققين المتبعين للرسول» وأهل الحديث» ونظار أهل السنة. 
وقد أنكر عليه طائقة من أهل الكلام والرأي کثیراً مما قاله من الحق؛ وزعموا 
أن طريقة الرياضة وتصفية القلب لا تؤثر في حصول العلم . وأحطأوا آ في هذا 
النفي» » بل الح أن التقوى وتصفية القلب من أعظم الأسباب على نيل العلم . 
لكن لا بد من الاعتصام بالكتاب والسنة في العلم والعمل» ولا يمكن أن أحداً 
بعد الرسول يعلم ما أخبر به الرسول من الغيب بنفسه بلا واسطة الرسول» ولا يستخني 
أحد في معرفة الخيب عما جاء به الرسول. وكلام الرسول مبين للحق بنفسه» ليس 
كشف أحد ولا قياسه عيارا عليه . فما وافق كشف الإنسان وقياسه وافقه» وما لم يكن 
كذلك خالفه. بل ما يسمى «كشفاً» و«قياساً» هو مخالف للرسول. فهذا قياس فاسد 
وخيال فاسد» وهو الذي يقال فيه «نعوذ بالله من قياس فلسفي وخيال صوفي» . 
والإنسان قد يصفي نفسه ويلقي الشيطان في نفسه أشياءء فإن لم يعتصم بالذكر 
المنزل وإل اقترن به الشيطان» كما قال تعالى : من بعش عن ذكر الرحمن نقيّض له 
شیطناً فهو له قرین 4(“ وقوله: #فمن اتبع هُداتی )٥۰۷(‏ فلا َل ولا یھی . 


> المتبقي في آخر السطر حيث وقع› ولیس هو بالسین كما يوهم . وأمّا كتبة «بي» بما يشبه الياء 
المفردة فمن عادهة الكاتب في نظائره. لم بی إل إشکال جعل العين فاءء قلا بعد أنه من 
تصحيف الکاتب . 

.١١ / ٤۳ الزخرف‎ )١( 

. ۱۲۳ / ۲١ طه‎ )۲( 


rr 


الفرق بين طرق متكلمي الإسلام وطرق المناطقة الفلاسفة 

فإن قيل: ما ذكره أهل المنطق من حصر طرق العلم يوجد نحو منه في كلام 
متكلّمي المسلمين» بل منهم من يذكره بعينه إما بعباراتهم وإِمَا بتغيّر العبارة» قيل : 
الجواب من وجهين . 

أحدهما: أن ليس كل ما يقوله المتكلّمون حقاً. بل کل ما جاء به الرسول فھو 
حى وما قاله اموت وغيرهم مما يخالف ذلك فهو باطل . وقد عرف ذم السلف 
والأئمة لهل الكلام المحدث المشتمل على الباطل المخالف للكتاب والسنة. وقد 
بسط الكلام عليهم في غير هذا الموضع . ومر أن الكلام المذموم الذي ذمه السلف 
الطيب - آتباع الصحابة والتابعين لهم بإحسان - هو الكلام الباطلء وهو المخالط لما 
جاء به الرسول . 

وهذان وصفان ملازمان : فكل ما حالف ما جاء به الرسول فهو باطل» وکل کلام 
في الدين باطلٍ فهو مخالف لما جاء به الرسول. وبطلان ذلك قد يعلم بالأدلة العقلية 
مع دلالة الشرع على بطلانه. ودلالة الشرع تكون تارة بالأخبار عن الحق والباطل» 
وتارة بالاأرشاد والهداية إلى الأدلة التي بها يعرف الحق. وينظر العاقل في تلك الأدلة 
التي أرشد الرسول إليها ودل عليها. 


الثاني أن يقال: متكلموا الإسلام لم يسلكوا طريق هؤلاء الفلاسفة. فإنه ليس 
فيهم أحد يحصر طرق العلم حصراً يدخل فيه الأنبياء كما فعل هؤلاء حيث جعلوا ما 
علمه الأنبياء داخلا في طريقهم» فجعلوا النبوة من جنس ما يكون لبعض الناس إذا 
کان فيه ذکاء وزهد. بل المتكلمون متفقون على إن النبي يعلمه الله بما لا يعلم به 
غيره بمشيئة الرب وقدرته. فإنهم متفقون على أن الله یفعل بمشیئته وقدرته. وأنه 
يرسل ملكا إلى النبي» وهو يعلم الملك» ويعلم ما يقول وما يقوله للنبي . ليس فيهم 
من يقول إن الله لا يعلم الجزئيات. ولا أن الله ليس بقادر مختارء ولا أن الأفلاك 
قديمة أزليّة » ولا من ينكر معاد الأبدانء ولا من يقول إن ملائكة الله مجرّد ما يتيل 
في النفوس كما يتخيل للنائم» ولا کلام الله )٥٠۸(‏ مجرد ما یتخیل ف فى النفوس من 
الأصوات» ولا من يقول إن ما يعلمه الأنبياء من الغيب إنما يفيض على نفوسهم من 
النفس الفلكية» ولا يجعل أحدهم «اللوح المحفوظ» هو النفس الفلكية . 
ولا يقول أحد منهم إن شيئاً غير الله أبدع ما سواه كما يقوله هؤلاء : إن «العقل 
الأول» أبدع كل ما سواه من الممكنات» ويسميه من ينتسب إلى الإسلام منهم 


۳٤ 


«القلم»ء» ويظنون أن الحديث المروي إن أول ما خلق اله العقل قال له «أقيل» 
فأقبل» ثم قال له «أدبر فأدېر» هو هذا العقل. والحديث حجة عليهمء لا لهم . 
ومع هذا فلو كان حجة لهم لم يُجز التمسّك به لأنه موضوع باتفاق أهل المعرفة 
بالحديث» كما ذكر ذلك الدارقطني. وابن جِبّان» وأبو القَرّج ابن الجوزي» وغيرهم . 


بطلان جعلهم النبوّة جرْءًا من الفلسفة 


والمتكلّمون إذا حصروا طرق العلم حصروا طرق مثلهم وأمثالهم » فيذكرون 
الحسيات والعقليات الضرورية والنظرية سواء كان ذلك الحصر مطابقاً آوليس 
بمطابق . لم يقصدوا أن يذكروا الطريق التي بها يعلم النبي ما يوحى إليه» بل هذه 
الطريتق خحارجة عما يقدرون عليه هم وآمثالهم من الطرق» وليست من جنسها عندهم» 
بخلاف المتفلسفة . فإن النبي عندهم من جنس غيره من الأذكياء الزهاد لكنه قد يكون 
أفضلء والنبزة عندهم جزء من الفلسفة . وهذا هو الضلال العظيم . فن الفلسفة كلها 
لا يصير صاحبها في درجة اليهود والنصارى بعد النسخ والتبديل › فضلا عن درجتهم 
قبل ذلك فضلا عن درجة المؤمنين - أهل القرآن والتابعين» فضلا عن درجة واحد 
من الأنبياء» فضلاً عن الرسل» فضلا عن أولى العزم منهم» بل عامّة ذكياء الاس 
وأزهد الناس أن يكون مُشبها للتابعين بإحسان )٥٠۹(‏ للسابقين الأولين . 

فأما درجة السابقين الأّلين كأبي بكر وعمر فتلك لا يبلغها أحد. وقد ثبت فی 
الصحيحين عن النبي هة أنه قال: «قد كان في الأمم قبلکم مَُحَدَثون» فن يکن في 
أمتى فعمر». وفي حديث آخر: «إن الله ضرب الحق على لسان عمر وقلبه». 


)0( أخحرجه البخاري في فضائل الأصحاب عن أبي هريرة» ولفظ «لقد كان فيما قبلكم من الأمم 
محدثون» فإن يكن في أمتي أحد فإنه عمر» . وأخحرجه عن عائشة مسلم » والترمذي» والنسائي . 
و«المحدث» - بقتح الدال المشددة - هو الملهم»› وهو من آلقی في روعه شيء من قبل الملا 
الأعلى فیکون کالذي حدثه غیره به؛ وقيل من يجري الصواب على لسانه من غير قصد؛ وقیل 
مكلّم» أي تكلمه الملاثكة بغير نبوة. قاله الحافظ في الفتح . وقد ذكر شرح المصنف لهذا 
الحديث وما يتعلّق بمرتبة التحديث العلامة ابن القيم رح في «مدارج السالكين»» ج ١ء‏ 
ص ۲۲ . 

)( أخحرج الترمڌي وأحمد من حديث ابن عمر» وفیه «جعل» یدل «ضرب» . قال الحافظ : وأخحرجه 
أيضا أحمد من حديث أبي هريرة» والطبراني من حديث بلال» وأخرجه في الأوسط من حديث 
معاوية . 


Yo 


وقال علي : «کتا نتحدٹ ان السكينة تنطق على لسان عمر»() . وفي الترمذي وغيره: 
«لو لم أبعث فيكم لبعث فیکم عمر» ولو کان بعدي نبي ینتظر لکان عمر» . 


ومع هذا فالصديق أكمل منه. فإذ الصيق كمل في تصديقه للنبي» » فلا یتلقی 
إلا عن النبي» والنبي معصوم . والمحدّث _ كعمر- يأخذ أحيانا عن قلبه ما يلهمه 
ویحدٿ به» ل لى توا فعلیه أن یعرض ما ألقى عليه على ما جاء به 
الرسول. فإن وافقه قبله» وإن خالفه رذه. ولهذا قد رجح عمر عن أشياءء وکان 
الصحابة يناظرونه ويبحتجون عليه » فإذا ينت له الحجة من الكتاب والسنة رجع إليها 
وترك ما رآه . والصذيق إتما يتلقى عن الرسولء لا عن قلبه. فهو أكمل من المحذّث. 
وليس بعد أبي بكر صديق أفضل منه» ولا بعد عمر محدّث آفضل منه. 

كون معيار الولايات عند العارفين هو لزوم الكتاب والسنة 


ولهذا كان الشيوخ العارفون المستقيمون من مشائخ التصوف وغيرهم يأمرون 
أهل القلوب - أرباب الزهد. والعبادةء والمعرفةء والمكاشفة - بلزوم الكتاب والسنة. 
قال الجتيد بن ET‏ فمن لم يقرأ القرآن ويكتب 
الحديث لا يصلح له أن يتكلم بعلمنا» . وقال الشيخ أبو سليمان الداراني : : «إنه لمر 
بقلبي النكتة من نكت القوم فلا آقبلها إلا بشاهدين ۔ الكتاب والسنة» . وقال أيضاً: 
«ليس لمن ألهم شيئاً من الخير أن يفعله حتى يسمع فيه بأثر». وقال أبوعثمان 
النيسابوري": «من SS‏ وفعلا نطق بالحكمة» ومن أَمّر 
الهوى على نفسه نطق بالبدعة. فإ الله يقول: «إوإن تطيعوه تهتدوا04). وقال آخر: 


)١(‏ رواه الطبراني في الأوسط. وإسناده حسن . قاله الهيثمي في «مجمع الزوائد». وذكره أبو الفرج 
ابن الجوزي في «سيرة عمر بن الخطاب» ط. مصر سنة ۱ م» ص ۰۲۱۲ من غير وجه 
عن الشعبي» وزر بن جيش» وعمرو بن ميمون» وطارق بن شهاب» كلهم عن علي رضي الله 

عه . 

(۲) القطعة الثانية ية فقط أخرجها أحمدى والترمذي في المناقب» من حديث عقبة بن عامر» ولفظهما 
«لو کان (من) بعدي نبي لكان عمر بن الخطاب». وأخرجه أيضاً ابن حبان» والحاكم . وأخرجه 
الطبراتي في الأوسط من حدیٹ آٻي سعید . 

(۴) أبو عشمان النيسابوري: هو الزاهد الكبير أبو عثمان الحيري» سعيد بن إسمعيل بن سعيد بن 
ممور» شيخ نیسابور وواعظها وکبیر الصوفية بها . فيل إنه کان مسثجاب الدعوة. قال 
.و عمرو بن نجيد: في الدنيا ثلاثة لا رابع لهم» أبوعثمان بنيسابور» والجنيد ببخداد» وأبو 
عبدالله بن الجلاء بالشام . توفي سنة ۸٨۸‏ هھ عن «تاریخ بخداد» ووالشذرات» . 

.٥٤ / ۲٤ النور‎ )٤( 
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«من لم يتهم خواطره في کل حال فلا تعدّه في دیوان الرجال» . 

وقيل لأبي يزيد البسطامي : «قد قدم شيخ من أصحابك» . فذهب ليزوره» فرآه 
قد بصق في القبلة» فقال: «ارجعوا بنا! هذا رجل لم يأتمنه الله على أدب من آداب 
الشريعة فكيف يأتمنه على سرّه؟ وهذا الذي فعله أبو يزيد يستدل عليه بما في السنن 

سنن ابي داود وغيره - أن رجا كان إماماً في مسجد من مساجد الأنصار - فإن كل قبيلة 
کان لھا مسجد - فجاء النبي ل فرأى بصاقاً في القبلةء فقال: «من فعل هذا»؟ فذكرا 
الإمام» فنهاهم ن نرا حل فلما جاء ليؤمهم منعوه وقالوا: إن رسول الله ا 
نهانا ن نصلي خلفك» . فجاء إليه» فذكر ذلك له. فقال: «صدقوا. إنك آذیت الله 


. ٩( ورسوله»‎ 


وقال غير واحد من الشيوخ والعلماء": «لو رأيتم الرجل يطير في الهواء 
ويمشي على O TT‏ . ومثل هذا كثير 
في کلام المشائخ والعارفين وأئمة الهدى: وأفضل أولياء الله عندهم أكملهم متابعة 
للأنبياء . ولهذا كان الصديق أفضل الأولياء بعد النبيين . فما طلعت شمس ولا غربت 
على أحد بعد النبيين والمرسلين أفضل من أبي بكر لكمال متابعته . وهم كلهم متفقون 
على أنه لا طريق للعباد إلى الله إل إلا باتباع الواسطة الذي بينهم وبين اله» وهو 
الرسول. 


ولكن دخل في طريقهم أقوا م ببدع وفسوق وإلحاد. وهؤلاء مذمومون عند الله 
وعند رسوله وعند رلا الله المتقين › > وهم صالحوا عباده. مثل من يظنْ أن لبعض 
الأولياء طريقاً إلى الله بدون اتباع الرسول. أو يظنْ آن من الأولياء من يكون مشل 
البي » أو أفضل منه» أو أنه يكون من هو خاتم الأولياء أفضل من السابقين الأولينء أو 
أعلم بالله من خاتم الأنبياء . وأمثال هذه المقالات التي تقولها )٥۱۱(‏ من دخل فيهم 
من الملاحدة الضالين. ومن هذا الوجه صار قوم متصوفون يتفلسفون . 


وتکلم ابن شا فی «إشاراته» على «مقامات العارفين»"'. وقال الرازي في 


() اخرجه ایو دان وابن حبّان فى الصلوة من حديث السائب بن خلاد من غير هذا الوجه. وله أصل 
فى الصحيحين. 

(۲) منهم الشيخ أبو يزيد البسطامي» فقد ذکر عنه ابن خلکان في ترجمته على نحو هذا القول. وقد 
أكثر الحافظ ابن القيم رح من أقوال وأحوال الصوفية في هذا الباب في «مدارج السالكين» 
ج۳ ص ۷٤‏ ۔- ۷1. 

(۳) هو النمط التاسع من قسم الإلهيات من «الإشارات» لابن سينا. 


YY 


ر «هذا الباب أجل ما في الكتاب» فإته رتب علم الصوفية تر تیباً ما سبقه اليه من 
قیله ولا یلحقه من بعده» . وهذا الذي قاله الرازي قاله بحسب معرفته» فانه لم یکن 
عارفاً بطريق الصوفية العارفين المتبعين للكتاب وال . ولعله قد رأى من صوفية وقته 
وفيه من الجهالات والضلالات ما رأی أن هذا الكلام أحسن ما يرتب عليه طريقهم 
وقد ذكر في «مقامات العارفين» آمر النبوة التي يشبتونها 
القناء المذموم والقناء المحمود““ 


وآخحر ما انتهى إليه العارفون فى تسليكه هو «الفناء عما سوى الحق» الڌذي آثبته 
والبقاء به . وهذا لو کان سالکه يؤمن بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر. ويفعل 
ما مر الله به وينتهي عما نھی الله عنه. فيسلك سلوك أتباع الرسل»ء لكانت هذه الخاية 
اکا ناقصاً عند أئمة ئمة العارفين . فان «الفناء» الذي آثبته إنما هو «الفناء عن ر 
السوى»» وكذلك من اتبعه مشل ابن الطفيل المخربي 7 صاحب رسالة «حي بن 
يقظان»» وأمثاله. وهذا «فناء عن ذكر السوى وشهوده وخطوره بالقلب». وهذا حال 
ناقص يعرض لبعض السالكين» ليس هو الخاية» ولا شرطاً في الغاية . 

بل الخاية «القناء عن عبادة السوى». وهو حال إبراهيم ومحمد الخليلين صلی 
اله عليهما وسلم تسليما. فإنه قد ثبت في الصحاح عن النبي ية من غير وجه آنه 
قال : «إن الله اتخذني خلیلا کما اتخذ إبراهيم ليلا ۳ . 


)١(‏ قد شرح العلامة ابن القيم رح مقام الفناء بكلَ بسطء مع ذكر أقسامه ومراتبه وممدوحه ومذمومه 
ومتوسطه» في موضعین من کتابه الکبیر «مدارج السالکین» وھما ج ۱» ص ۷۹ - »٩۱‏ 
وج۳ ص ۲۳٣‏ ۔ .۲٣١‏ 

(۲) ابن الطفيل : هو أبو بكرء بالإفرنجي محرّفاً (6٥ةطط۸)‏ (أو أبو جعفر) محمد بن عبد 
الملك بن محمد بن محمد بن الطفيل القيسي. أو الأندلسى . الفيلسوف الطبيب المغربى . 
وكانت نه وين ابن رسد ساح ومر اجات وى راكش رش ۸ه هه وتفه رسال 
«حي بن يقظان» قصة فلسفية تعرف أيضاً باسم «أسرار الحكمة الإشراقية» استخلصها من ألفاظ 
الرئيس ابن سيناء وحقيقتها هي فلسفة الأفلاطونية الجديدة في صورتها الإسلاميةء نشرها 
بوكوك )۴۲١۴۴(‏ سنة ۱1۷١‏ م٠‏ ثم طبع في اكسفورد سنة ۱۷٠١‏ م» وبمصر سنة ۱۲۹۹ ه. 
عن «دائرة المعارف الإسلامية» و«معجم المطبوعات». 

(۳) آخرجه مسلم ف في الصلوة من ضمن حديث جندب بن عبدال» ولفظه : «إني أبرأً إلى الله أن 
يکون لي منکم جل فان الله تعالی قد اتخذني حلیا ء إلخ»ء وفيه «لا تتخذوا القبسور 
مساجد» . وذکره ابن کثیر في قوله تعالی : #واتخذ الله إبراهیم خلیلا» وقال إنه جاء منٍ طریق 
جندب بن عيدالله البجلي» وعبد الله بن عمرو بن العاص» وعبد الله بن مسعودء مرفوعاً. 


YA 


وحقيقة هذا «الفناء» هو تحقيق الحنيفية » وهو إخلاص الدين لله . وهو أن يفنى 
بعبادة الله عن عبادة ما سواه» وبمحبته عن محبة ما سواه» وبطاعته عن طاعة ما سواه 
وبخشيته عن خحشية ما سواه» وبالحب فيه والبخض فيه عن الحب فيما سواه والبغخض 
فيه فلا بكرن للوق فن المخارقن 00١‏ ل لش ول لعي تشه غل له 
شركة مع الله تعالى . ولهذا أمر إبراهيم الخليل بذبح ابنه» فإنه كان قد سأل الله أن 
یهبه إیاه» ولم یکن له ابن غیره. 


فان البح ll‏ صح القولين E‏ 
ل ا ل ا إسماعيل. e‏ انلق فقال فه: فبشرنه ك 
علیم). وإسحاق بشرت به سارة أيضاً لما غارت من هاجر. والله ذكر قصته بعد قصة 
الذبيح . فإنه لما ذكر قصة الذبيح قال بعدها: وتە ىچى تاشن 
الصلح . 

والمقصود هنا أن الله أمر الخليلي بذبح ابنه ‏ بکره ‏ امتحاناً له وابتلاء لیخرج من 
قلبه محبة ما سوى الله ليم كونه خليلا بذلك . فهذا هو الكمال. 


وآما مجرد شهوده الحق من غير فعل ما يحبه ویرضاه فهذا لیس بإیمان ينجى من 
عذاب الله فضلا عن أن يكون هذا غاية العارفين . 

ثم الذي لا يشهد السوى ا إن شهده عين السوى فهذا قول الملاحدة 
القائلين بوحدة الوجود. وإن كان ذلك لغيبته وإعراضه عن شهود السوى فمن شهد ما 
سواه مخلوقاً له آية له - وشهد ما فیه من آیاته کان أکمل ممن لم يشهد هذا. 

وهؤلاء قد يبلغ بهم الأمر إلى أن يروا أن شهود الذات مجردة عن ا 
أعلی مقامات الشهود. وهذا من جهلهم . فان الذات المجردة عن الصفات لا حقيقة 
لها في الخارج» ولیس ذاك رب العالمين . ا ا 
وشهدوا مجرد )٥۱۳(‏ الذات» كما يشهد الإنسان تارة علم الربٌ وتارة قدرته. فهؤلاء 


. ٠١١-٠٠١ / ۷٣۳ الصافات‎ )١( 

(۲) الوارد هو قوله: إا نبشرك بخلام عليم - الحجر .٥۳/٠١‏ وقوله: وبشروه بخلام عليم - الذاريات 
.A/0۱‏ 

. ١١١ / ۳۷ الصافات‎ )۳( 
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شهدوا مجرد ذات مجردة. فهذا في غاية النقص في معرفة الله والاإيمان به. فكيف 
يکون هذا غاية؟ ومنهم من ينظر هذا شرطاً في السلوك» وليس كذلك. بل السابقون 
الأوّلون أكمل التاس ولم يکن مثل هذا يخطر بقلوبهم » ولو ذكره أحد عندهم لذموه 
وعابوه. 
الفرق بين شهود الخلق وشهود الشرع 

ومن جعل من الصوفية هذا «الفناء» غاية وقال إنه يفنى عن شهود فعل الرب 
حتى لا يستحسن حسنة ولا يستقبح سيئة فهذا غلط عند أثمة القوم. وأصحاب هذا 
«القناء» يسمرون هذا واصطلاما» و«محوا» خا وكان الجنيد - رضي الله عنه _ 

لما رأى طائفة من أصحابه وصلوا إلى هذا أمرهم بالفرق الثاني » وهو أن يفرقوا بين 

المأمور والمحظورء وما یحبه الله وما يسخطه» حتی يحبوا ما أحب ويبغخضوا ما 
آبغض . وإلا فاذا شهدوا خلقه لکل شيء ولم يشهدوا إلا هذا الجمع استوت الأشياء 
کلها في شهودهم لشمول الخلق والمشيئة والقدرة لکل شي ۶ء . . وهذا شهود لقدرهء لا 
لشرعه ودینه . فلم يبق في قلوبهم حب لما یحبه وبغض لما يبغخضه» وموالاة لما يواليه 
ومعاداة لما يعادیه» وکانوا ممن أنكر عليهم سبحانه بقوله : ام نجعل الذين آمنوا 
وعملوا الصنلحت کالمقسدین في الأرض م جل المتقين كالفجار 04 . وقال 
فیهم : : آم حسب الذين اجترحوا السات أن نجحله کالذین آمنوا وعملوا 
الصللحلت سواءٌ محياهم ومماتهم ساء ما يحكمون04). وقال: لأفتجعل 
المسلمير کالمجرمین # ما لم كيف تحکمون04 . 

ونقفس ولاية الله مخالفة لعداوته. وأصل الولاية والعداوة الحب (٤١ه٥)‏ 
والبخض . فأولياء الله هم الذين يحبّون ما أحب ويبخضون ما أبغض» وآعداژه الذين 
يبخضون ما يحب ویحبون ما يبخض . وقد قال تعالی : لا تجد قوماً يژمنون بال 
واليوم الآحر يواذون من خاد اله ورسوله ولو کانوا آباءهم آو أبتاءهم أو إخوانهم أو 
عشيرتهم أولئك كتب في قلوبهم الإيمان وأيدهم بروح منه4). وقال تعالى : 


.۲۸ / ۳۸ ص‎ )۱( 
.٣١ / ٤٥ الجاثية‎ )۲( 
۳٣ / ٦۸ القلم‎ )۴( 

. ۲۲ / ۵۸ المجادلة‎ )٤( 
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إفسوف يأتي الله بقوم يجبهم ويجبونه أذلَةٍ على المؤمنين أَعِرَةٍ على الكنفرين 
يُجَاهِدُون في سیل اله وَل يخافود لوم لائمي٠.‏ وقال: إن كم َون اله 
فاتبعوني يخببکم اله ویغفرٌ لکم ذنوبکم04). 

فمن لم يشهد بقلبه إل خلقه الشامل ومشيئته العامة وربوبيته الشاملة لكل شيء 
لم يفرق بين وليه وعدوه» ولم تتميّز عنده الفرائض والنوافل وغيرها. وقد ثبت في 
صحيح البخاري عن أبي هريرة عن النبي ية قال: يقول اله : «من عادى لي وليًا فقد 
بارزني بالمحاربة . وما تقرب إلي عبدي بمثل ما افترضت عليه. ولا يزال عبدي 
يتقرّب إليّ بالنوافل حتى أحبه . فإذا أحببته كنت سمعه الذي يسمع به» وبْصَرَّه الذي 
يبصر به» ویدّه التي یبطش بها» ورجلّه التي يمشي بها . فبي يسمع» وبي يبصر»٬‏ وبي 
يبطش» وبي يمشي. ولئن سألني لأعطينه» ولئن استعاذني لأعذته وما ترذدت عن 
شيء أنا فاعله ترددي عن قبض نفس عبدي المؤمن - يكره الموت وأكره مساءته - ولا 
بد له منه»("). 


فالناظر إلى )٥٠١(‏ القدر فقط لا فرق بين مأمور ومحظور سواء كان فرضاً آو 
نفلا. وهو مع هذا لا بد لنفسه أن تميل إلى شيء وتنفر عن شيء» فإ خلو الحي عن 
الإرادة مطلقا محال . فإن لم يحب ما یحبه الله ویبغض ما يبغخضه أحبٌ ما تحبه نفسه 
وأبغض ما تبغضه نفسه . فيخرج عن الفرق الإهي النبوي - الذي هو حقيقة قول «لا 
إلله إل الله» وحقيقة دين الإسلام - إلى الفرق النفساني الشيطاني . 


.٥ه٤‎ / ١ المائدة‎ )١( 

(۲) آل عمران ۳ / ۳۱. 

)™( تفرد بإخراج هذا الحديث القدسي الببخاري دون بقية أصحاب الكتب . وتد روي من وجوه خر 
لا تخلو كلها عن مقال. واش ن أحمد وابن أي الديناء وأبو نعيم » والبيهقي › عن عائشة 
والطبراني» والبيهقي › » عن ابي أمامة؛ والإسماعيلي عن علي ؛ والطبراني عن ا 
وأبو يعلى » والبزارء والطبراني› عن أنس؛ عن وهب بن منبه مقطوعاً عن «فتح الباري». 
وهذا اللفظ يختلف عن لفظ البخاري في مواضع› ولیس فيه «فبي يسمع» وبي يبصرء وبي 
يبطش» وبي يمشي» EA‏ اا ا ا ۹ھ 


الحنبلي. 


ثم هڙلاء صاروا فرَقاً. أما ابن سينا وأمثاله من الملاحدة فإهم يأمرون بهذا مم 
سائر إلحادهم من نفي الصفات. وقدم الأفلاك. وإنكار معاد الأبدان» وجعل لنب 
تنال بالكسب كالذكاء والزهد وإنما يفيض عليها فيض من العقل الفعال. فیخرج من 
دين المسلمين واليهود والنصارى . 

بل الفناء المحمود عند العارفين هو تحقيق شهادة أن لا إلنه إلا الله . فلا يشهد 
لر حا م ا فیشهد آنه لا خالق غیره ويشهد أنه لا يستحق العبادة 
غيره. ويتحقق بحقيقة قوله : ياك تعبد وإياك نستعین 4( وقوله : إفاعبده وتوگل 
عليه چە ) . وال فإذا شهدت آته المستحق للعبادة مع رؤيتك نفسك لم تشهد حقيقة 
«إإياك تستعين). وإذا شهدت حقيقة أنه الفاعل لكل شيء ولم تشهد آنه المستحق 
للعبادة دون ما سواه وان عبادته ا ا ر و 
وإذا تحققت بقوله ۆإياك نعبد وإياك نستعین 4 تحققت بالفناء ف في التوحيد الذي بعث 
الله به رسله وآنزل له کتبه . قال الله تعالي : إواذكر اسم ربك وتتبتل إليه تيتيلاً ٭ رَبٌ 
المشرق والمغرب لا إله إا هو فاتخذه وکیلاه) . وقال تعالی : يۇفاعىدە وتوکل 
عليه ). وقال تعالی : ومن يتت الله يجعل له مخرجاً # ويرزفه من حيث لا 
یحتیب ومن يتوکل )٥۱٩(‏ على الله فهو سيه () . وقال تعالى : قل هو ربي لا 
إله إا هو عليه توکلت وإليه متات ه0 . 


ولهذا لما سلك ابن عربي واین سبعين وغيرهما هذه الطريق الفاسدة أورڻهم 
ذلك «الفناء عن وجود السوى» . فجعلوا الموجود واحداً ووجود کل مخلوق هو عين 
وجود الحقى. وحقيقة «الفناء» عندهم آن ل١‏ یری 3 الحق» وهو الرائي والمرئي ‏ 
والعابد والمعبود» والذاكر والمذكور» والناكح والمنكوح . والآمر الخالق هو الاآمر 
المخلوق. وهو المتصف بکل ما یوصف [به] الوجود من ملح وذم . . وعباد الأصنام ما 
عبدوا غیره» وما ثم موجود مار اله اة عندهم . وهذا منتهى سلوك هؤلاء 
الملحدين . 

فحقيقته قول فرعون. لأن فرعون كان في الباطن عالماً بان ما ما يقوله باطل» 
)١(‏ الفاتحة ٤ / ١‏ . 
(۲) هود ۱۱١‏ / ۱۲۳ . 
)۳( المزمل ۸/۳ 9. 
)٤(‏ هود ۱۱ / ۱۲۳ . 
)٥(‏ الطلاق ٠٠‏ / ۲ و۳. 
)٩(‏ الرعد ۱۳ / .۳٠‏ 


وکان جاحداً مریداً للعلو والفساد. ولهذا جحد وجود الصانح بالكلية. وأما هؤلاء 
فجهال ضلال يحسبون آن ما يقولونه هو حقيقة إثبات الربٌ وتعظيمه» ھک 
قول فرعون. فان فرعون ما کان ینکر وجود هذا العالم» ولا ینکر أن الموجودات 
تشترك في مسمی «الوجود»ء وإنّما کان ينكر أن لهذا الوجود خالقاً مبايناً له. ولهذا آمر 
ناء الصرح کت موسی بزعمه ُن للعالم إلهاً فوقه . قال تعالی : #وقال فرعون 
بنهاملن ابن لي صرحا لَعَلي بلع الأسباب # أسباب السموات فأطّلِع إلى إلله موسى 
راي لته كانبا وكذلك زین لیرعون سوه عمل وص عن السیل وما کید فرعون 
في تباب وقال تعالی : «وقال فرعون ينها الملا ما علمتٌ لكم من إل له غيري 
فاذقذ لي يِن على الطين فاجعل لي صرحا لعي أعإٍع إل إله موسي واي لأظنه 
من الكذبين * واستكبَرَ هو وجنوده في الأرض بغير الحقّ وظنوآً أنهم إلينا لا 
وجرن چ اغا جر ا ي في اليم اظر ت ن عاقبة الظلمين # 
)٥۱۷(‏ وجعلنهم َم يعون إلى النار ويوم القيمة لا ينصرون 2 # وأتبعنهم في هذه 
الدنيا لعنة * ويوم القيمة هم من المقبوحين4”. 

وأكثر هؤلاء الملاحدة القائلين بوحدة الوجود يقولون إن فرعون أكمل من 
موسی » وإن فرعون صادق في قوله وأنا ربکم الأعلى »» لن الوجود فاضل ومفضول» 
والفاضل یستحق أن یکون رب المفضول. ومنهم من يقول : مات مؤمناًء د تخریقه 
كان ليختسل غسل الإسلام. فإنهم مع قولهم بأن الوجود واحد قد يقولون إا بقول 
بعضهم : : إن الثبوت غير الوجود» وإن ماهيات الممكنات ثابتة» وإِنَ وجود الحق 
قاض عليهاء كما يقول ذلك ابن عربي وغيره؛ وإما أن يرق بين المطلق والمعين » 
کا قول سا القونوي ؛ وابن سبعین قوله قريب من هذا. وقد بسط الكلام عليهم 
في غير هذا الموة ضع» وإنما ذُكروا هنا لأن هؤلاء هم آخر مراتب فلاسفة الصوفية 
الذين يقولون إنهم التحقيق والعرفان» وكل من سواهم عندهم ناقص بالنسبة 
إليهم . وقد رأیت من هؤلاء غير واحد. 1 

وهم يرتبّون الناس طبقات» أدناها عندهم الفقيه» ثم المتكلم» ثم الفيلسوف» 
ثم الصوفي - أي صوفي الفلاسفة» ثم المحقق. ويجعلون ابن سينا وأمثاله من 
الفلاسفة في الثانيةء وأبا حامد وأمثاله من الصوفية من العشرة» ويجعلون المحقق هو 


.٣۷و‎ ٣۳١ / ٤٩ الغافر‎ )۱( 


.٤۲-۳۸ / ۲۸ القصص‎ )۲( 
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الواحد. ولهذا ذكر ابن عربي في «الفتوحات» له أربع عقائد. الأول: عقيدة 
ابي المعالي وأمثاله مجردة عن الحجة» م هذه العقيدة بحجتهاء > ٹم عقيدة 
الفلاسفة» ثم عقيدة المحققين . وذلك أن الفيلسوف يفرّق بين الوجودء والممكن»› 
والواجب» )١۱۸(‏ وهؤلاء يقولون «الوجود واحد». والصوفي الذي يعظمه هؤلاء هو 
الصوفي الذي عظمه ابن سینا اب وة الي 


وھۇلاء لیسوا مسلمین» ولا ودا ولا نصاری» بل کثیر من المشرکین أحسن 
حالاً منهم . وهؤلاء أئمة النظار المتفلسفة وصوفیتهم وشيعتهم کان من أسباب تسلطهم 
وظهورهم هوبا آهل البدع» من الجهمية› والمعتزلةء والرافضة»› ومن نحا نحوهم 
في بعض الأصول الفاسدة. فإِن هؤلاء اشتركوا هم وأولائك الملاحدة في أصول 
فاسدة يجعلونها قضايا عقلية صادقة» وهي باطلة كاذبة مخالفة للشرع والعقل. 


مقالات للفلاسفة لم يذهب إليها أحد من طوائف المسلمين 


ثم أراد هؤلا المتكلمون الرد عليهم في إلحادهم الظاهر الذي يظهر فيه 
مخالفتهم للمسلمين» مثل القول بقدم العالم» وإنكار علم الله بالجزئيات» والقول 
بإنكار المعاد. وهذه الثلائة هي التي يكقرهم بها أبو حامد الخزالي في و 
الفلاسفة» . وطائفة يقولون: إن سا ئر آقوالهم الباطلة هي البدع التي ذهب إليها بعض 
آهل الكلامء كإنكار الصفات . ولیس الأمر كما قاله ھؤلاء» بل مقالاتهم اتی ل لم 
يذهب أليها أحد من طوائفق المسلمين - لا أهل البدعة ولا آهل السنة - كثيرة» مثل 
قولهم في النبوات» والملائكةء وکلام الله وقولهم في الشفاعة» وإنكار مشيئة الله 
وقدرته. وليس هذا من لوازم القول بقدم العالم» بل في القائلين بذلك من يقول «إِنْ 
له عل بمشیته وقدرته» كاحد القولین الذین ذکرهما بر الررکات واختاره. وكذلك ما 
يقولونه في الملائكة انها مجرد ما يتيل في النقوس» أو ا العقول» )٥١۱۹(‏ وان 
الواحد منها أبدع كل ما سواهء وإِنَ العقل الفعًال هو المد لكل ما تحت الفلك» وإِنَ 
الوحي على الأنبياء إتما يجي ء منه» وإنه منتهی معاد الأنفس . 

فإنكارهم لقدرة الله ومشيثته أعظم من إنكارهم لعلمه بالجزئيات . فان کثيراً من 
الناس كان لا يعرف ذلك ولكن يعلم أن الله قادر خلق الأشياء,ٍ بمشیئته» کما في 
الصحيحين عن أبن مسعود قال: اجتمع عند البيت ثلثة نفر- - قرشيّان وثقفي » أو 
ثقفيان وقرشي - کثیر شحم بطونهم قلیل فقه قلوبهم . فقال آحدهم : «أترون الله يسمع 
ما نقول»؟ فقال الثاني : : يسمع إن جهرناء ولا يسمع إِنْ أخفينا» . فقال الثالث: «إن 
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كان يسمع إذا جهرنا فهو يسمع إذا أخفينا» . فأنزل الله : وما کنتم تستترون أن يشهد 
علیکم سمعکم ولا أنْصلرکم ولا جلودكم ولکن تتم أن ال لا يمام 
كليراً ما تعلمون * وذلكم ظنكم الذي ظتتم بربكم ركم فأصبحتم من 
الخخسرين4(. ” وهؤلاء كانوا يقرّون بان الله خلتق السملوات والأرض بمشيئته 
وقدرته . وكذلك كان بعض أحداث من المسلمين قد يجهل هذه ت فيقول: «يا 
رسول الله! مهما يكتم الناس يعلمه اله؟ فيقول له النيّ بلا : «نعم». ولم يكن 
هؤلاء يجهلون أن الله خلق کل شيء بمشیئته وقدرته» بل کان من آظهر الأمور 
واعرتوا ع عا المسلمين» بل وعامة المشركين الذي كانوا يعبدون الإضام: وهم 
کقاں وهم مشركون» وهم الذين قاتلهم النبي بء وهم أل من يتناوله ذم القرآن 
للمشرکین . ومع هذا A‏ وخلق 
کل شيء بقدرتهِ ومشیئته . ا أحسن حال من هؤلاء الفلاسفة )٠۲١(‏ في الاإقرار 
ن الله خالق کل شيء وربه وملیکه › وأنه خلق الأشياء بمشیئته وقدرته . 


فن هؤلاء حقيقة قولهم أنه لم بخلق شيئا . ومتقدموهم کارسطو وأتباعه على آنه 
علة يتحرّك الفلك للتشبه بها . فليس هو عندهم لا موجبا بالذات» ولا فاعلا بالمشيئة . 
وما ابن سينا وأمثاله ممن يقول إنه موجب بذاته فهم يقولون ما يعلم جماهير العقلاء ء أنه 
مخالف لضرورة العقل› إذ یشبتون مفعولاً مکنا یمکن وجوده ویمکن عدمه» وهو یع 
هذا قدیم أزلي لم یزل ولا يزال» وهو مفعول معلول لعلة فاعلة لم يزل مقارنا لها في 
الزمان . فكل من هذين القولين مما خالفوا فيه جماهير العقلاء من الأولين والآخرين» 
حتی سلفهم کأرسطو ونحوه» فإتهم لم يقولوا بهذا ولا بهذا. بل أولئك يقولون: إن 
الفلك قديم أزليّ بنفسه ليس له مبلإع» ولكن يتحرك للتشبه بالعلّة الأولى . . فهو مفتقر 
إليها من هذه الجهة› لا من جهة أنها مبدعة له. وحقيقة قوله أنها شرط في وجود 
العالم مع وجوبه بنفسه» فيجعلون الواجب بنفسه مفتقرا إلى غیره. وهذا مما ینکره 
متأخروهم» کابن سينا وأمثاله . 

وكذلك القائلون بالعلّة الموجبة كابن سيناء وابن ر والسهروردي » 
وغيرهم» حقيقة قولهم آله شرط في وجود الممكنات لا مبدٌ لها ولا فاعل . ان ل 


(۱) فصلت ٤١‏ / ۲۲ و٣۲‏ . 
(۲) آخرجه الشيخان» والترمذي› وأحمد» ف التفسير» من حديث عبدالله بن مسعود» وهذا اللفظ 
أشبه بلفظ الترمذي . 


يثبتون للحوادث محدثاً أصلا في نفس الأس إذ الفلك عندهم ممكن له مبدع» وهو 
متحرّك باختياره كما يتحرّك الإنسان باختياره» وله نفس فلكية كما للإنسان نفس . 
ولیس عندهم فوقه شيء )٥۲٣(‏ يحدث عنه شي . 

وإن قالوا «إته معلول» فقولهم في الفلك أقبح من قول القدرية في أفعال 
الحيوان فإ القدرية يقولون: إن الله خلق الحيوان بقدرته ومشيئته» فجعل له قدرة 
تصلحٍِ للضدّین» فهو یحدث إرادته وأفعاله بقدرته ومشیئته . وهؤلاء لا يجعلون الفلك 
مخلوقاً في الحقيقة وإن قالوا «هو معلول». ولو جعلوه مخلوقاً فعندهم هو متحرك 
حركة إختيارية نفسانية بمشيئته وقوة فيه وليس فوقه شيء يحدث هذه الحركة ولا 
يفعلها. وإتما الفلك متحرّك للتشبّه بالأوّل لاستخراج أيونه وأوضاعه» إذ هي غاية 
کماله. 

وإن قالوا «إِن حركته تصدر عن الأول» فكلام حقيقة له. فإنهم وکل عاقل 
يعلم ان الشيء البسيط الذي هو على i Nak‏ لا يحدث عنه شيء» 
فضلا عن حوادث مختلفة . ون ان المتغيّرات لا تصدر عن بسيط ألبتة . وهذا 


کله مبسوط في غير هذا الموضع . 

والمقصود هنا التنبيه على الكفر الذي يوجد فيهم قولاً وفعلا أعظم من كفر 
اليهود والنصارى ومشركي العرب الذين هم أول من بحعث إليه النبي ئ ونزل فيه 
القرآن بکقره واستحقافه النار. 

الشفاعة الشركية المنفيّة والشفاعة الشرعية الثابتة 

ومن ذلك أن أولئك المشركين كانوا يجعلون ما يشركون به شفعاء يشفعون لهم 
إلى الله والله يقبل شفاعتهم - وهو سؤالهم ودعاؤهم بقدرته ومشیئته › کما ذکر الله 
ذلك في مواضع من کتابه . فقال تعالی : «طويعبدون من دون اله ما لا یضرهم ولا 
ينفعهم ویقولون هؤلاء شفعآؤنا عند الله قل اتون الله بما لا يعلم في السملوات ولا 
فى الأرض هه . 

: ولهذا نفى الته شفاعة أحد إلا بإذنه في غير موضع من القرآن» بقوله‎ )١۲۲( 
من ذا الذي يمع عند إلا بإذنه)). وقوله : «إوأنذِرٌ به الذين يخافون أن يُخشروآً‎ 
. 1۸ / ۱١ يونس‎ )۱( 


. ٠٠۵ / ۲ البقرة‎ )۲( 


3 


إلى ربهم ليس لهم من دون ولي ولا شفیع (. وقال: وذرٍ الذين اتخذوا دینهم 

إعباً ولهواً وغرتهم الحيوة الدّنيا وذكر به أن تسل - أي تحبس وتؤخذ وترتهن - نفس 
ہما کیت کر لان درد اھ رر ر فع ون ندل کر شین با تاعا ما 
أولشك الذي ايلوا بما كسبوا لهم شراب من حميم وعذابً أليم بما كانوا 
يكفرون»0). وقال: اله الذي خلق السّموات والأرض وما پينهما في تة آم ثم 
استویٰ على العرش ما لکم من دونه من وَلِيّ ولا ڈ شفيع أفلا تتذكر ون04 . وقال 
تعالى : #وقالوا تخد الرحمن ولدا سبحنه بل عاد مكرّمون *٭ لا يسقونه بالقول 
وهم بأمره يعملون # يعلم ما بين أيديهم وما خلفهم ولايشفعون إلا لِمَنْ ازتضى وهم 
من خشيته مُشفقون *٭ ومن يقل منهم إني إلهٌ من دونه فذلك نجزيه جهنم كذالك 
نجزي الظلمينه). وقال تعالى : قل ادعوا الذين زعمتم من دون اله لا يملكون 
مثقال ذْرةٍ في السموات ولا في الأرض وما لهم فيهما من شرك وما له منهم من ظهير 
# ولا تنفع الشفاعة عنده إلا لمن أذِنّ له(“. وقال تعالى : لوكم من مَلكِ في 
السمُوات لا تغني شفعتهم شيئاً إل من بعد أن يأذن اله لمن يشاء ويرضى4 0). 

فهذه الشفاعة التي نفاها القرآن تتضمن نفي ما کان يقوله مشركوا العرب 
وأمثالهم من المشركين . وهي من جنس شرك )٥۲۳(‏ النصارى ونحوهم من الضلال 
الجن إلى الإسلام» حيث يعتقدون في الملائكة أو الأنباء أو الشيوخ أنهم شفعاء 
لهم عند الله كما يشفع الشفعاء ء إلى ملوك الدنيا . ویضربون لله مثا فیقولون : من أراد 
أن يتقرّب إلى ملِكٍ عظيم فلا ينبغي له أن يأتي ليه ألا بل يتقرب إلى خاصته وهم 
يرفعون حوائجه ویقربونه إليه. قال تعالی ES E SS‏ 
إلا لير بونا إلى الله رل4 . أي يقولون: ما نعبدهم إلا ليقرّبونا إلى الله زلفى . ذكر 
سبحانه هذا بعد قوله : [تنزيل الكتب من اله العزيز الحكيم * إنا أنزلناً إليك 
الكتب بالحقّ فَاعَبدِ اله مُخلصاً له الدينْ # ألا له الدينُ الخالص والذينْ اتخذوا من 
دونه أوليآء ما تعبدهم إلا لبون إلى الله رُلفىْ إن الله بحكم بينهم في ما هم فيه 
يختلفون | ٳن الله لا هدي من هو ذب کفارې 0). 


. ۳ ۲۲ / ۳٤ سا‎ )٥( .ه١‎ / ١ الانعام‎ )١( 
. ۲٠/٠٣۳ النجم‎ )1( ,٤ / ٣۲ السجدة‎ )۳( 

)۳( الأنعام ۹ / ۷۰ )۷( الزمر ۳/۹ . 

.۳- ۱ /۳۹ ۔ ۲۹ . (۸) الزمر‎ ۲٢ / ۲۷ الأنبیاء‎ )٤( 


TEV 


وقال في هذه السورة : لیس الله بکاف عبدّه و ويُخوفونك بالذین من دونه ومن 
ُضلِل اله فما له من ها * ومن يهدي الله فما له من مُضل اليس اله بعزیز ذي انتقام 
*# ولئن سألتهم من خلق السملوات والأرض ليقولَنْ لله قل آذرآيتم ما تڏعون من دون 
لله إن أرادني الله بضر هل هَن لشفت ضره أو رادني برحمة هل هَن مُمسکت 
رحمته قل سبي الله عليه یتوکل المتوکلوني() . وقال فيها: قل إتي أمرْتُ أن أعبد 
E OT‏ وَل المسلمين74). وقال فيها: قل أفغيرَ 


الله روني اعد يها الجلهلّون * ولقد أوحى إليك وإلى الذين من قبلك لئن أشركت 
ليخبطن u‏ ولتكولَنٌ من الخلسرين * )٥۲٤(‏ بل الله فَاعبُدوكن من 
الشكرين04. 


تفسير قوله تعالى «أولئك الذين يَذْعُون يبتغون - الآية» 
وقال تعالى : [قل اذعُوا الذين عتم من دونه فلا يملكون كشف الضر 


ف ولا تحویلا ¥ أولئك الذينٍ يدڏعون يېتغون إلى دم الوسيلة هم اقَت 
ويرّجون رحمته ویخافون عذابه إن عذاب ربك کان محذورا , 


روی ابن حاتم وغيره بإسانيد ثابتةء عن شعبة» عن السدّي» سمع آبا صالح» 
عن ابن عباس في قول الله : أولئك الذين يدّعون يبتغون إلى ربهم الوسيلة» هو 
عيسى» وأمّه» وعرّير» والملائكة . وكذلك في تفسير عطية عن ابن عباس قال: كان 
أهل الشرك يقولون «نعبد الملائكةء والمسيح» وعُرَّيراً. وعن إسرائيل» عن السدي» 
عن ایی e‏ : عیسی » وعزیر» والملاثكة . وكذلك في تفسير أسباط عن السدي» 
قال : ذکروا أنهم اتعخذوا الكل وهو حين عبدوا الملاثكة» والمسيح › وعزيراء قال 
الت : #أولئك الذين يعون يبتغون إلى ربهم الوسيلة# . 

IG Gg‏ کان ناس من الأنس يعبدون 

من الجنْء فاسلم الجن وتمسك الآخرون بعبادتهم» فنزلت: أولئك الذين 
يڏعون يبتغون إلى رهم الوسيلة أيهم أقرب ويرجون رحمته - إلى آخر الآية(“. 


.۳۸- ۳١ / ۳۹ الزمر‎ )۱( 


.١١- ١١ / ۳۹ الزمر‎ )۲( 
.1٦- ٦٤ / ۳۹ الزمر‎ )۳( 
۵١ / ۱۷ الاإسراء‎ )٤( 


2 آخرجه البخاري ومسلم في التفسيرء وابن جریر» وسعید بن منصور» عن عبدالله بن مسعود»‎ )١( 


£۸ 


وكذلك روی ابن بي حاتم وغيري عن ابن شوذب. عن مطر الوراق. قال: أنزلها الله 
في حي العرب كانوا يعبدون حيَاً من الجن. وفي تفسير مقاتل : إن المشركين كانوا 
يعبدون الملائكة ويقرلون : هي تشفع لنا عند الله . فلما ابتلوا بالقحط سبع سنين قيل 
لهم : ادعوا الذين زعمتم . 

والآية تتناول كل من دعي غير الله وذلك المدعو يبتغي إلى الله الوسيلة - أي 
القربى والزلفى - ويرجو رحمة الله ويخاف عذابه. وهذا يدخل فيه الملائكة والأنبياء 
والصالحون - اللإنس والجن. وقد قرأ طائفة «أولئك الذين تدعون». فبين أن الذين 
يدعونهم المشركون هم يتقربون إلى الله ویرجونه ویخافونه فکیف )٥۲٥١(‏ يجوز 
دعاؤهم؟ وهذا كقوله: اسب الذين كفروا أن يتخذوا عبادي من دوني 
أولياء ي“ . 

حصر أقسام المدعوين من دون اله ونفي کل واحد منهم 

وقال تعالى : فل اذعوا الذين رَعَمتم من دون اله لا يملكون مثقال ذرّة في 
السشموت ولا في الأرض وما لهم فيهما من شرك وما له منهم من ظهير * ولا تتفع 
الشفاعة عنده إلا لمن أن له4. فذكر سبحانه الأقسام الممكنة . فلن المشرك 
0 يدعو غير الله ویرجوه ویخافه إما أن تله مالا : أو شریکاًء أو ا أو 
شفیعا. شفیعاً. وهکذا کل من طلب منه أمر من الأمور إِمَا آن يكون مالكاً مستقلاٌ به وإمَا أن 
یکون شریکاً فيه وإما أن نزن عونا وظهیرا ارت الأمرء وإمًا أن aS‏ 
وشافعاً إلى رب الأمر. فإذا انتفت هذه الوجوه امتنعت الاستغاثة 


dG TT ولهذا كان‎ 

عن هذه الأقسام . ما أن يكون لكل منهما ملك متميز عن الآخر فيطلب من هذا ما في 
ملکه ومن هذا ما في ملکه . وما آن یکون أحدهما شریکاً للآحر فیطلب منه ما يطلب 
من الشريك . وما أن يکون أحدهما.من أعوان الأخر وأنصاره وراك کأعران الملوك 


واللفظ للبخاري تقريبا. ومفعول «يدعون» محذوف تقديره «أولئك الذين يدعونهم آلهة يبتغون 
إلى ربهم الوسيلة» . وقراً ابن مسعود «تدعون» بالمثناة الفوقانية على اَن الخطاب للكفارء وهو 
واضح - عن «فتح الباري». وقد جمعت أقوال المصنف والشيخ ابن القيم رح في تفسير هذه 
الآية في «فتح المجید شرح كتاب التوحيد» ط. مصر سنة ۱۳۵۷ ه» ص ۷۸- ۸۲. 

.٠١١۲ / ۱۸ الکهف‎ )١( 

. ۲۳ ۲۲ / ٣٤ سباً‎ )۲( 


4۹ 


فهو محتاج إليهمء فيطلب منهم ما يحتاج إليه. وإذا انتفت هذه الوجوه لم يبق إلا 
مجرّد طلب محض وسؤال من غير حاجة بالمسؤول إلى السائل الشافع . 

والمشركون بالله كل منهم في نوع من هذه الأنواع. منهم من أثبت فاعلا 
مستقلا غير الله لکن لم یشبتوه مماثلا له. لا في ذاتهء ولا في صفاته» ولا في أفعاله . 
وهذا کالمجوس الذين أثبتوا قديماً شريراً يستقل بفعل الشرّ. )٥۲١(‏ وكذلك القائلون 
منهم أنه خحلق الشر. والقدرية من جميع الأمم أثبتوا غير الله بحدث أشياء ينفرد 
بأحداثها دون اله » وإن کان ات اا له . ولهذا قال السلف: «القدرية مجوس هذه 
الأمة» ‏ . 


والقائلون بقدم العالم كلهم لا بد لهم من إثبات غير الله فاعلا. أمَا أرسطو 
وأتباعه إن الفلك عندهم بحركته هو المحث للحركات وما يتولّد عنها. ثم من أثبت 
له شریکاً من «العقول» و«النفوس» جعله مستقلا باحداث شىء» وذاك مستق ا 
بأحداث شيء. ومن قال منهم بالعلة المشبّهة بهاء ومن قال بالموجب بالذات . فن 
الطائة تفتين لا يثبتون في الحقيقة أن الله أحدث شيثأء ولا خلقه. 


ولته سبحانه نفی أن یکون لغیره ملك أو شرك في الملك» أو یکون له ظهیر. 
فاته سبحانه هو وحده خالق کل شي وربه وملیکه . وهذا هو مذهب أعل الس الکن 
للقدر القائلين بان الله خالق کل شيء بمشیئته وقدرته . ا والأئمة وأتباعهم 
يثبتون قدرة العبد وفعله» ويثبتون الحكمة والأسباب» وجهم ومن اتبعه من أهل الكلام 
ينفون ذلك كلّه» كما قد بسّط في موضعه . 

تفسیر قوله تعالی «حتی فزع عن قلوبهم - الآية» 

ولم يبت سبحانه إلا الشفاعة. لکن أثبت شفاعة مفيدةء ليست هي الشفاعة 

التي يظنها المشركون. فقال تعالى : ولا تنفع الشفاعة عنده إل لمن أذن له حتى إذا 


فرع عن قلوبهم قالوا ما ذا قال ربكم قالوا الحق وهو العلي الكبير»"). وقد جاءت 
الأحاديت الصحيحة والآثار عن الصحابة والتابعين تخبر بما يوافق تفسير هذه الآية من 


)١(‏ أخرجه أبو داود والحاكم من حديث عبد الله بن عمر مرفوعاًء مع زيادة «إن مرضوا فلا 
تعودوهم» وإن ماتوا فلا تشهدوهم». قال المنذري : هذا منقطع . . . وقد روي من طرق عن 
ابن عمر ليس منها شيء ثبت . 

. ٣۳ / ٣٤ سیا‎ )۷( 


0۰ 


حال الملاثكة مع الله » كما وصفهم تعالى في الآية الأحرى فقال: بل عِباد مُكرمون 
٭# لا يسبقونه بالقول وهم بأمره يعملون4 . ففي الحديث الصحيح الذي رواه 
أحمد والبخاري وغيرهما عن ابن عيينة» عن )٥۲۷(‏ عمرو بن دينار» عن عكرمة» عن 

أبي هريرة يبلغ به النبي ي قال: اا ا ا 
بأجنحتها خضعاناً لقوله كأنه سلسلة على صفوان ن قلو بهم قلوا ما ا و 
ربكم قالوا الحق وهو العلى الكبير. فيسمعها مسترقو السمع» وهم هكذا۔ ووصف 
[سفيان] بيده فأقامها منحرفة . فربما أدرك الشهابُ المسترّق قبل أن يري بها [إلى 
صاحبه] فیحرقه » وربما لم یدرکه» فيرمي بها إلى الذي يليه ثم يرمي بها إلى الذي 
يليه › ثم يلقيها إلى الأرضء فتلقى على لسان الساحر أو لسان الكاهن› فيكذب عليها 
ماثة كذبةء فيقولون : قد أخبر يوم كذا وكذا بکذا وکذا فوجدناه ]٥[‏ حقاً للكلمة التي 
سمعّت من السماء. 


وفي الحديث الخح الذي وراه مسلم وغيره» عن الزهري» عن علي بن 
الحسين» عن عبد الله بن عباس : حدّثني رجل من الأنصار أنهم بينما هم جلوس ليلة 
مع رسول الله ل رمي بنجم فاستنار. فقال لهم رسول الله اة : «ما كتتم لهذا في 
الحاهلية»؟ قالوا: کنا نقول ولد عظيم » » أو مات عظيم» . قال: «فإنه لا يرمي 
وت أحد ولا لحیاتهء ولك ربا تبارك وتعالى إذا قضى أمراً سبّحه حملة العرش» 
ثم سبحه آهل السماء الذي يلونهم › حتی يبلغ التسبيح أهل السماء الدنياي» تم م يقول 
الذين يلون حملة العرش لحملة العرش : «ماذا قال ربکم»؟ قالوا : «الحق وهو العلي 
الكبير)» فيقولون كذا وكذا. و فيخبر أهل السموات بعضهم بعضاً حتى يبلغ الخبر أهل 
ف ت السممٌ فيلقونه إلى أوليائهم کون ال ارلا 
يمون . فما جاءوا به على وجهه فهو الحق» ولکنهم يقرفون فيه ویزیدون»" . 


.٤۷ ء٤1‎ / ۲١ الأنبیاء‎ )۱( 

(۲) أخرجه البخاري في تفسير سورة الحجر» وسورة سباًء وفي التوحيد» ومن حديث أبي هريرة. 
قال الحافظ ابن كثير : وقد رواه أبو داودء والترمذي» وابن ماجه» اه» فام يذكر أحمد. وهذا 
اللفظ يختلف عن اللفظ المشهور لهذا الحديث في مواضع › منها أن أله في المشهور «إذا 
قضى الته الأمر في السماء»» ومنها أن فيه «ووصف سفیان بيده فحرّفها ویدّد بین أصابعه»» 
ومنها أ ل فيه «فيكذب معها مائة كذبة؛ . وقد أورده الشيخ محمد بن عبد الوهاب في «كتابه التوحيد» 
وشرحه في «فتح المجيد» ط. سنة ۱۳۵۷ ص ١١١ - ۱١۹۸‏ . 

)۳( آخحرجه مسلم في السلامء باب تحریم الكهانةء وأحمدء والترمذي » من حدیٹ ابن عباس . 
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وكذلكف في الحديث الآخحر )٥۲۸(‏ المعروف من رواية نعيم بن حماد» عن 
الوليد بن مسلم» عن عبد الرحمن بن يزيدء عن عبد الله , بن يي زکرياء عن رجاء بن 
حيوة» عن عن النواس بن سمُعان قال» قال رسول الله وا : «إذا أراد الله أن يوحي بأمره 
تكلم بالوحي . فإذا تكلم أخذت السموات منه رجفة_ أو قال رَغُدة شديدة من 
خوف الله . فإذا سمح بذلك آهل السموات صعقوا روا سا فیکون اول من 
يرع رأسه جبریل. فیکلمه الله من وحیه بما أراد. فيمضي به جبريل على الملئكةء 
كلما مر بسماء سأله ملائکتها: «ماذا قال رہتاء يا جبريل»؟ فيقول: «قال الحق وهو 
العليّ الكبير». فيقولون كلهم مثل ما قال جبريل. فيتتهي جبريل بالوحي [إلى] حيث 
أمره الله من السماء والأرض». وقد رواه ابن بي حاتم» والطبري› وغیرهما(). 

وقوله «فزع عن قلوبهم»» أي أزال عنها الفزع . وكذلك قال غير واحد من 
السلف : : «جلي عن قلوبهم» . وهذا كما يقال «قَرّد البعيرً» إذا أزال عنه القرادء ويقال : 
تحرج وتو وتأثم» وتخنٿت. إذا أزال عنه الحرج»› والحوب» والإثم» 
والحنث . 

وروی ابن آبي حاتم » ثنا الحسن بن محمد الواسطي » نا يزيد بن هارون» عن 
شريك» عن يزيد بن أبي زياد» عن مقسم » عن ابن عباس في قوله «حتی ٳذا فزع عن 
قلوبهم» قال: كان إذا نزل الوحي کان صوته کوقع الحديد على الصفران. قال: 

فيصعق أهل السماءء حتى إذا فزع عن قلوبهم قالوا ماذا قال ربکم؟ قالت الرسل : 

الحق وهو العلي الكبير. وقال عن الحارث الدمشقيء ثنا آبي» عن" عن جعفر بن 
بي المغيرة» عن سعيد بن جبير» عن ابن عباس : : حتی إذا فزع عن قلوبهم قالوا ماذا 
قال ربکم» قال : )٥۲۹(‏ الأمر إلى السماء الدنيا له وقعة ا السلسلة على 
الصخرة ة فيفزع له جميع أهل السموات فيقولون: ماذا قال ربکم؟ ثم یرجعون إلى 
أنفسهم فيقولون: وهو العلي الكبير. 


واللفظ يختلف عن لفظ مسلم في مواضع» وليس فيه «سبحه» بل «سبح» في الموضعين . 
ومعنى «يقرفون فيه» : يخلطون فيه الكذب . 
(۱( آخرجه ابن آبي حاتم بسنده ھکذا کما ذکره الحافظ ابن کئيرء د ثم قال: وکذا رواه أبن جرير» 


وابن خحزيمة»ء آھ. ورواه الطبراني آيضا. وفي تفسیر ابن جرير ا «جابر بن حيوة» بدل 


رجاء بن -حيوة» . 
(۲) بياض بالأصل . 
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ويروى من تفسير عطية عن ابن عباس: «حتى إذا فزع عن قلوبهم - الآية» قال : 
لما أوحى الله إلى محمد دعا الرسول من الملثكة ليبعثه بالوحي سمعت الملثئكة 
صوت الجبار يتكلم بالوحي . فلما كشف عن قلوبهم سألوا عمَا قال الله فقالو! الحق 
وعلموا أن الله لا يقول إلا حقَا وأنه منجزه . قال ابن عباس: وصوت الوحي كصوت 
الحديد على الصفا. فلاو واا . فلما رفعوا رؤسهم قالوا ماذا قال ربكم 
قالوا الحق وهو العلي الكبير. 


وبإسناده من تفسير قتادة رواية عبد الرراق» عن معمرء عنه: : حت إذا فزع عن 
قلوبهم» قال : لما كانت الفترة التي كانت بين عيسى ومحمد صلى الله عليهما وسلّم 
فنزل الوحي مثل صوت الحديد . فأفزع الملئكة ذلك. فقال الله : : حتى إذا فزع عن 
قلوبهم - يقول: حتى إذا جلى عن قلوبهم - قالوا ماذا قال ربكم قالوا الحق وهو العلي 
الکبیر. ویروی بإسناده من تفسير الوالبي› عن اين عباس «فزع عن قلوبهم» قال : 
جلى عن قلوبهم . قال: وروي عن ابن عمر» وأبي عبد الرحمن السلمي » والشعبي » 
والضحاك» والحسن» وإبراهيم النخعي» وقتادة» مثل ذلك. 

وقد روی أحمد وغيره» عن آبي معاوية أو عبد الرحمن» عن الأعمش. عن 
مسلم» عن مسروق» عن عبد الله بن مسعود قال : إذا تكلم اله بالوحي سمع أهل 
السماء صوته كجرٌ السلسلة على الصفاء فيصعقون لذلك ويخرون سجدا. فإذا علموا 
أنه وحي فزع عن قلوبهم قال: فیرد إليهم فينادي أهل السموات بعضهم اشا : 
ماذا قال ربکم قالوا الحق وهو العلي الكبير. )٥۳١*(‏ وقد رواه أبو داود في سننه مرفوعاً 
إلى النبي بيار" . 

وهذا الذي جاء به الكتاب والسنة والآثار مما يصيب الملثكة عند سماع الوحي 
إذا قضى الته الأمر يتناول ما يقضيه بخلقه وبقدرهء وما يقضيه بشرعه وبأمره. فإنهم 
ذكروا ذلك عند تکلمه بالقرآن. وعند ما يقضيه من الحوادث التي يسمع بعضها 
مسترق السمح ویخبر بها الكَهّان. ومسترق السمع وهذا الصنف هر الغالب. فإن 
شان ورل هو الغ دقل اله إلى دة الكوادت: 


(۱) رواه ابن جریر بإسناده في تفسیره . وقال في «فتح المجيد» ص : وروی ابن ابي حاتم 
وابن مردويه عن ابن عباس» 0 تم ذکره إلى قوله Yn‏ يقول إل حقأًم . 

(۲) رواه بو داود بهذا الا الوجه ببعض الاختلاف . وقال في «فتح المجید» ص ٠٠١۹‏ : 
وروی سعید بن منصور وآبو داود وابن جریر عن ابن مسعود» ثم ذکر الشطر الأول منه. 


Yor 
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وقال سبحانه : : ما کان لبشرِ أن يؤ تيه الله الكتلب والحكم والنبوة ثم يقول 
لتاس کونوا عباً اي من دون ال وکن کوتوا رین بما کت تعلون الكت وبا 
کتتم تذرسون ٭ ولا مرکم أن تتخذوا المائثكة والنييين أربابا أيأمركم بالکفر بعد إذ 
آنتم مسملونه() . فبین . سبحانه أن من اتخذ الملائكة والنبيين ازا فهو کافر» مع 
أن المشركين إنما كانواٍ يتخذونهم شفعاء ويتقربون بهم إلى الته زللفى . فإذا كان 
هؤلاء الذين دعوا مخلوقاً ليشفع لهم عند الله كما يشفع المخلوق عند المخلوق فيسأله 
ويرغب إليه بلا إذنه وقد جعلهم ايل مشرکین كفارا مأواهم جهنم فکيف بشرك هؤلاء 
الفلاسفة وما يثبتونه من الشفاعة؟ فإنهم يجوزون دعاء الجواهر العلوية - الشمس 
والقمر والكواكب. وكذلك الأرواح التى يسمونها «العقول» و«النفوس»» ويسميها من 
انتسب إلى أهل الملل ا 

وهؤلاء المشركون قد تنزل عليهم أرواح تقضي بعض مطالبهم وتخبرهم ببعض 
الأمور. وهم لا يميزون بين الملائكة والجنء بل قد يسمون الجميع «ملائكة» 
و«أرواحا»» ويقولون «روحانية الشمس» «روحانية عطارد» «روحانية الزهرة». )٥۳١(‏ 
وهي الشيطان والشيطانة التي تضل من أشرك بها كما أن لنفس الأصنام وهي التماثيل 
المصنوعة على اسم الوثن من الأنبياء والصالحين ء أو على اسم كوكب من الكواكب» 
أو روح من من الأرواح» والأصنام أيضا لها شياطين تدخل فيها وتکلم اا بعض 
المشركين . وقد تترايا أحيانا فيراها بعض الناس من السدنة وغيرهم . 


فالمشركون من الفلاسفة القائلين بقدم العالم همم أعظم شرا وما یدعونه من 
الشفاعة لآلهتهم أعظم كفرا من مشركي العرب. اهم لا يترون إن ع بسال ات 
والت يجيب دعوته» کما یقوله المشركون الذين يقولون «إن الله خالق بقدرته ومشيتته 
فان ھؤلاء عندهم انه ل يعلم الجزئيات. ولا يحدثٹ شيا دمشیئته وقدرته» 
العالم فاض عنه . 

فيقولون : إذا توجه الداعي إلى من يدعوه ‏ كتوجّهه إلى الموتى عند قبورهم 
وغير قبورهم وتوجهه إلى الأرواح العالية فاته يفيض عليهم ما يفيض من ذلك 
المعظم الذي دعاه واستخاث به وخضع له من غير فعل من ذلك الشفيع ولا سؤال منه 


(۱) آل عمران ۳ / ۷۹ ۸۰.۔ 


لله تعالى» كما يفيض شعاع الشمس على ما يقابلها من الأجسام الصقيلة كالمرآة 
وغيرهاء ثم ينعكس الشعاع من ذلك الجسم الصقيل إلى حائط أو ماء. وهذا قد ذكره 
غير واحد من هرلاء» كابن سينا ومن اتبعه كصاحب «الكتب المضنون بها» وغيره. 

وهؤلاء يزورون القبور الزيارة المنهىّ عنها بهذا القصد. فان الزيارة الشرعية 
مقصودها مثل مقصود الصلوة على الجنازةء يقصد بها السلام على الميت والدعاء له 
بالمغفرة والرحمة. وأما الزيارة المبتدعة الي هي من جنس زيارة المشركين 
فمقصودهم بها طلب الحوائج من الميت أو الغائب» إمَّا أن يطلب البحاجة منهء أو 
يطلب منه أن بطلبها من ال وإما أن بُقسم (۵۳۲) على اله به. ثم کثير من هؤلاء 
يقول : إن ذلك المدعو يطلب تلك الحاجة من الله » أو إن الله يقضيها بمشيئته واختياره 
للأقسام على الله بهذا المخلوق. وأما أولئك الفلاسفة فيقولون: بل نفس التوجه إلى 
هذه الروح يوجب أن يفيض منها على المتوجه ما يفيض» كما يفيض الشعاع من 
ال من غير أن تقصدَ هي قضاء حاجة أحد« ومن غير أن يکون الله يعلم بشيء 
من ذلك على أصلهم الفاسد. 

فتبيّن أن شرك هؤلاء وكفرهم أعظم من شرك مشركي العرب وكفرهم» وان 
اتخاذ هؤلاء الشقعاء الذين يشركون بهم من دون الله أعظم كفراً من اتخاذ ولتك . 

ليس توسط البشر عند الحنفاء كتوسط العلويات عند الفلاسفة 


ولهذا كانت مناظرة كثير من أهل الكلام لهم مناظرة قاصرة» حيث لم يعرف 
أولئك حقيقة ما بعث الله به رسله وأنزل به كتبه وما ذمه من الشرك. ثم یکشفون بنور 
النبوة ما عند هؤلاء منٍِ الضلال. كما ناظرهم الشهرستاني في کتاب «الملل 
والنحل»'“ لما ذکر فصلا في المناظرة بين الحنفاء وبين الصابشة المشركير E‏ 
الحنفاء بقولون بتوسط البشر وأولئك يقولون بتوسّط العلويات . فأخحذ بين أن القول 
بتوسط البشر أولى من القول بتوسط العلويات. ومعلوم أنه إذا أخذ التوسّط على ما 
يعتقدونه في العلوبّيات كان قولهم أظهر. فكان رده عليهم ضعيفاً لضعف العلم 
ا الإسلام. 


)١(‏ «الملل والنحل»: لأبي الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني المتوفي سنة ٥٤۸‏ ه» طبع 
طبعات. منها على هامش الأجزاء الثلاثة الأول من كتاب «القصل في الملل والأهواء والتحل» 
لابن حزم» ط. مصر سنة ۱۳۱۷ ۔ ٠١۲١‏ ه في ه٠‏ أجزاء . والمناظرة المشار إليها تقع على 
ص ۹۸ ۔ ١۱٤۱ء‏ ج ۲ منھا. 
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فإ الحنفاء ليس فيهم من يقول بإثبات البشر وسائط في الخلق والتدبير» 
والرزق» والإحياء والإماتة» وسماع الدعاءء وإجابة الداعي . بل الرسل كلهم وأتباع 
الرسل متفقون على أنه لا يعبد إلا الله وحده. فهو الذي يسأل ويعبدء وله يُصلى 
ويسجد» وهو الذي يجيب دعاء المضطرّين» ويكشف الضر عن المضرورين» ویغیٹث 
)٥۳۲۳(‏ عباده المستغيثين I OE‏ 
E‏ وما بكم من نعمةٍ فمن الله ثم إذا مَسكم الضرٌ فإليه 

تجتر ون 04 . 

وليس عند الحنفاء أن أحداً غير الله يستقل بفعل شيءء بل غايته آن يکون 
نتا والأثر لا يحصل إل به وبغيره من الأسباب وبصرف الموانع . والله تعالى هو 
اجى ا ااا ون الموانعء مح خلقه سبحانه يشا لهذا السبب. کر 
المقصود أنه ليس في الوجود ما شي ء» ولا ٹم شي ء يوجب کل أثر إلا 
مشيئة الله وحده. فما شاء کان وما لم یشاً لم یکن 

والرسل هم وسائط بين الله وبين خلقه في تبلیغ رسالاته» وأمره ونهیه» ووعده 
عة کا قال تعالی : ووا نرسل المرسّلين إلا مبشرين ومنٍرین 4 “» وقال: 
#إنا إرسلناك شهيدا وميشراً ونذيراً # وداعياً إلى الله بإذنه وسراجاً منيراًه). 
فأخبر آنه ارسله شاهداًء کما قال: لیکون الرسول شهیداً علیکم وتکونوا شهّدآء 
على الناس)“. وقال : [فكيف إذا جئنا من كل أمَة بشهيد وجئنا بك على هؤلاء 
شهیداه“ وقال : بإوكذلك جعلتكم أمَة وَسَطاً لتكونوا شهدآء على الناس ويكونٌ 
الرسول عليكم شهيداً4. ولما دفن النبي ية شهداء أحُد قال: «أما أنا فشهيد على 
هؤلاء»). وقوله «مبشراً ونذيراً» بالوعد والوعيدء و«داعياً إلى الله بإذنه» بالأمر 


والنهي» . 


.۲ / ۳٥ الفاطر‎ )١( 

(۲) النحل ۱١‏ / ۳ه. 

. ٥٦/١۸ والكهف‎ . ٤۸ / ١ الأنعام‎ )۳( 

.٤1 ٥ / ٣۳ الأحزاب‎ )٤( 

VA / YY الحج‎ )٥( 

. ٤١ / ٤ النساء‎ )١( 

. ۱٤١/۲ البقرة‎ )۷( 

(۸) هو قطعة من حديث جابر بن عبد الته آخرجه البخاري فى الجنائزء ولفظه : كان النبي ية يجمع - 


a 


وقال تعالی : طوَسْعَل مَنْ أرسلنا من قبلك من رسانآ أجَعَلنا من دون الرحمن 
آله يعبدون )0 . )٥۳٤(‏ وقال: «ولقد بعشنا في كل أمةٍ ا اَن اعْبّدوا اله 
واجتیبوا الطاغوت فمنهم من هَّدى اله ومنهم من حقت عليه الضالئلة )7 . وقال 
تعالى : «إوما أرسلنا من قبلك من رسول, إلا نوحى إليه أنه لا إله إلا أنا 
فاعُدونٍ 4 . وقد أخحبر الله عن أل الرسل نوح - عليه السلام ومن بعده من الرسل 
آنهم قالوا لقومهم : [اعبّدوا الله ما لكم من إلهٍ غيرةً04). وقال نوح: إولا أقول لكم 
عندي خزآئن اله ولا أعلم العيبَ ولا أقول إني تلك ول أقول للذين تزدري أعينكم 
لن يؤتهم اھ را اله أعلم بما في أنفسهم إني إذا لمن الظالمين 4( . وكذلك قال 
ا بقل ل أقول لكم عندي خزآئن اله ولا عل الغيبً ولا أقول لكم إني 
ملك إن أتبعْ م إلا ما يوحي إلى . 

فتوسط البشر بالرسالة مثل توسط الملك بالرسالةء كما قال تعالى : لإافه 
بُصطفي من الملثكة رسلا ومن الاس )2 , وقال تعالی IE‏ کریم # 
ذي قوٰة عند ذي العرش مکينِ ٭ مطاع ثم آمين 4 . فهذا جبریل. ثم قال: وما 
صاحبکم بمجنون04). وقوله «وما صاحبکم» کقوله في الآية الأخحرى: زوالنجم إذا 
هوی ٭ ما صل صاځبکم وما غوی)‹ 0 


E ETE =‏ ثوب واحد» ثم يقول: «أيهما أكثر أخذاً للقرآن»؟ فإذا آشبر له 
إلى أحدهما قدمه في اللحد. وقال: «أنا شهید على هؤلاء يوم القيامة» «أي ٠‏ انا شفيح لهم؛ 
وأشهد أنهم بذلوا أرواحهم في سبل الله » وأمر بدفنهم في دمائهم ۰ ولم يخسلواء ولم يصل 
عليهم N‏ الترمذي› والنسائي› وابن ماجه» ولم يخرجه مسلم - عن «تنقیح الرواة» . 

. ٤٥ / ٤۳ الزخرف‎ )١ر‎ 

.۳١ / ۱١ النحل‎ )۲( 

.٠١ / ۲١ الأآنبیاء‎ )۳( 

۸١ ۷۳ء‎ ٦٥ 0٩ / ۷ الأعراف‎ )٤( 

.۳۱ / ۱۱ هود‎ )٥( 

.٠١ / ٠ الأنعام‎ )( 

.Vo / ۲ الحج‎ (¥) 

)۸( التکویر ۸۱ / ۹۹ -. 

(4) التکویر ۲۲-۸۱ .۰ 

3 ء١‎ / ٥۳ النجم‎ )۱١( 


YoV 


استطراد 
الحكمة في إرسال الرسول البشرى إلى البشر دون الملكي 


فقوله «صاحبکم» تنبيه على نعمته على البشر وإحسانه إليهم إذ بعث إليهم من 
يصحبهم ویصحبونه بشرا مثلهم . فإنهم لا يطيقون الأخذ عن الملكء کما قال تعالی : 
[وقالوا لول أنزل عليه مَك ولو آنزلنا مََكاً لضي الأمر ڈ ثم لا يرون * ولو جعلنه 
e‏ 


این عمارة» ع . ا عن ا E‏ انزلا ملكا قفي 
الآمر»: لأهلكناهم. «ثم م لا ینظرون»: Tb‏ وولو مادام وا لعا زجاا 
يقول: لو أتاهم ملك ما أتاهم إلا في صورة رجل. لأنهم لا يستطيعون النظر إلى 
الملغكة . وكذلك قال غيره من المفسّرين. «ولَلبَسنا عليهم» قالوا: لخلطنا ولشتّهنا 
عليهم ما يخلطون ويشبُهون على أنفسهم» حتى يُشكوا فلا يدروا أملّك هو أو آدمي . 

فبيّن سبحانه أنه لو أنزل ملكا لم يمكنهم أن يروه إلا في )٠٠١(‏ صورة بش 
كما كان جبريل يأتي النبىّ عة إذا رآه الناس في صورة دحية الكلبي» أو في صورة 
أعرابى E‏ والإإيمان والإحسان. وكذلك لما آتوا إبرا هيم ولوطا 
ورأتهم سارة وقوم لوط لم يأتوا إلا في صورة رجال. وكذلك لما اتی جبریل مریم - 
ا 2 فیها آتاها في صورة رجل . قال تعالی : #إفأرسلا إليها روخنا 
فتمثل لها بشراً سوي # قالت إني أعوذ بالرحمن منك إن كنت تَقِياً # قال إِلّما أنا 
رسول ربك لهب لك غلماً رکياًچ ^ . . وإذا كانوا لا يستطيعون أن يروا الملك إلا في 
صوره ة رجل فلو جاءهم لقالوا «رهذا س ليس بملك واشته الأمر واختلط» والتس 
الأمر عليهم . . فمل تكن هذه الشبهة تنقطع بإنزال ملك . 


٩ ۸ / ٦ الأنعام‎ 0( 

(۲) منجاب : يياض في الأصل. وقد أدرجناه من بعض أسانيد ابن أبي حاتم المذكورة في تفسير 
ابن کثير. 

(۳) مریم ۱۹ / ۱۷ - ۱۹. 


Yoe۸ 


وهذا كما قال في السورة الأخرى: #ويسئلونك عن الرّوح قل الروح من أمر 
ري ومآ أوتيتم من العلم إلا قليلا # ولئن شئنا لنذهبن بالذتي أُوَحَيتآً إليك ثم لا تجدٌ 
لك به علينا وكيلا # إلا رحمة من ربك إن فضله كان عليك كبيراً # قل لئن اجتمعت 
الإنس والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون له ولو ان بعصي لضن 
ظهيراً # ولقد صَرَفنا للناس في هذا القرآن من كل مَل فأبنَ أكثر الناس إلا كفوراً - 
إلى قوله - وما منع الناس أن يؤمنوآ إذ جآءهم الى إلا أن قالوا أبَعْث الله بُشراً 
رسولً # قل لو كان في الأرض ملثكة يشون مُطمَينينَ لزنا علبهم من السماء ملكا 
رسول4. 

وأيضاً في قوله «صاحبکم» بیان أنه عرب بُعث بلسانهم» كما قال: وما 
أرسلنا من رسول,ٍ إلا بلسان قومە 4 , وقد قال تعالى : «إلقد جاءكم ول من 
أنفسكم عزيز عليه ما نتم حريص عليكم بالمۇمنين روف رحيم). قيل: المراد 
«من نفس العرب»» فالخطاب لهم . 

وقيل: «من أنفس بني آدم»» فهو بشرٌ لا ملك ولا جني . لن الخطاب لجميع 
الخلق الذين أرسل إليهم. لا سيّما وهذه في سورة برآءة» وهي من آخر القرآن نزولاء 
وقيل إن هذه الآية آخر ما نزل. وقد نزلت بعد دعوة الروم» والفرس» والقبط . وهو 
«بالمؤمنين» من هؤلاء كلهم رؤوف رحيم» . ولا ريب أنه ية من الإنس؛ ومن 
العرب - أفضل الإنس؛ ومن قريش - أفضل العرب ؛ ومن بني هاشم - أفضل قريش . 
و«الأنفس» يراد بهم جنس الإنسان» كما قال تعالى: ظلولاإذ سمعتموه ظنْ 
المؤمنون والمؤمنت بأنفسهم خیرا0). فقوله «صاحبکم» مثل قوله «من أنفسکم»» 
ومثل قوله : «إأكان للناس عَجَبا أن أوْحينا إلى رجل منهم أن أنْذِر الناس»7. 


وقوله : إسبحان ربي هل کت إلا بشراً رسولاً 04 . لم يقصد بهذا اللفظ 


.٩۰ ۸٥ / ۱۷ اللإسراء‎ )۱( 

.٤ / ٠١ ابراهیم‎ )۲( 

. ٠١۲۸ / ٩ التوبة‎ )۳( 

. ٠١/۲٣ النور‎ )٤( 

(۵) يونس ۱ / ۲. )٩(‏ الإسراء ۱۷ / ۹۳. 


CÎ 


تفضيل الملك عليه كما توهمه بعض الناس. كما أن قوله «إن اويا إلى رجل 
منهم» وقوله «سبحان ربّي هل کنت إلا بشراً رسولا» لم يقصد به أن غیره أفضل منه. 


استطراد آخر 
کون الرسول ملعا للقرآن عن اء لا مُځډثا له 

وقال سبحانه : لإوما صاحبكم بمْجنون # ولقد رآه بالأفق المبين ٭ وما هو 
على الغيب بضنين ** وما جو قول شط رجي فالر سول ا هو الرمرل الملي 
جبريل . وقال في السورة الأخحرى: «لإنه لقول رسول OS‏ وما هو بقول 
شاعر قلي ما تؤمنون * ولا بقول كاهنٍ قليلا ما تذَكرّون * تنزيل من رب العللمين 
* ولو تقول علينا بعض الأقاويل * لأخذنا منه باليمين # ث ثم لقطعنا منه الوين # فما 
منکم من أحدِ عنه حلچزین 4 . aT‏ 

وأضافه إلى هذا الرسول تارةء وإلى هذا تأرة» لان کل من الرسولين ا 
وأذاه. ولفظ «الرسول» يتضمّن مرسلا أرسله. فكان في اللفظ ما يبن أن الرسول ملع 
له عن غيره» لا أن الرسول أحدث شيا من كما تؤهمه بعض الناس وظنٌ أن إضافته 
إلى الرسول يقتضي أنه هو الذي أحدث القرآن العربي . فاته قد أضافه إلى هذا تارة» 
وإلى هذا تارة. فلو كان المراد الإحداث لتناقض الخبران. 

ولأنه أضافه إليه باسم «رسول»» لم يقل «إنه لقول مّلك» ولا «قول بشر». بل 
قد كفر من قال « إنه قول البشر في قوله : دري ومن خلقٽ وحيداً # وجعلت له 
مالا ممدوداً # وبتين شهوداً - إلى قوله - [إنه] فكر وقدّر ٭ فقتل كيف قَدّر ٭ ثم فيل 
كيف قَدّر ٭ ثم نظْرَ ٭# ثم عَبَس ويسر * ثم أذبر واستكبر ٭ فقال إن هذا إلا خر 
يؤر # إن هذ إل قول البشر * سأضايه سقري. والكلام الذي توعد بسقر من قال 
«إنه قول البشر» هو الكلام الذي أضافه إلى رسول من البشر تارة» وإلى رسول من 
الملتكة تارة . لان المراد هتااد آنه ا والڏي کفره قال : «إنه أنشأه» و«إنه کلام 


)١(‏ كذا هذه الآيات في الأصل ههناء ولعل المراد - والله أعلم الآيات التي قبلهاء وهي : انه 
لقول رسول كريم *# ذي قوة عند ذي العرش مکين * مطاع ڈ ثم أمین) التکویر ١ ٠۹/۸۱‏ 

.)۷ - ٤١ / 14 الحاقة‎ )۲( 

.۲٣-۔‎ ۱۱ / ۷۴٤ المدثر‎ )۳( 


۰ 


نفسه»» سواء كان المراد المعنى» أو اللفظ» أو كلاهما. فان الذي لعنه الله هو الذي 
قال إن هذا إلا قول المشر». 


فمن قال إن هذا )٥۳۸(‏ القرآن قول البشر» فهو من جنس قوله من بعض 
الوجوه. ولهذا قال تعالى : طوإن أخَدٌ من المشركين اسشنجارك فأجره حتى يسم 
کلام الله م ۾ أبلغه مأمنه چه() اران ما يسمعه المستجير هو کلام الله » والمستجير 
يسمعه و القارىء . والصوت صوت القارىء ٠‏ 0 الباري› کما قال 
الي ب : «رپنوا القرآن بأصواتکم»٥)‏ . وقال: مله أشد أذنا إلى الرجل الحسن 
الصوت بالقرآن من صاحب الْقَينة إلى قینته»" . 


وكذلك ذكر في غير موضع أن الصوت المسموع من العبد هو صوت العبدء 
کما قال تعالی : : بلابهاالدين آمنوا لا روآ أصواتكم فوق صوت النبيّ ولا هروا 
له بالقول كَجّهر بعضكم لبعض)0. وقال: إن الذين يَعْضون أصواتهم عند 
رسول الله أولئك الذين امتخن اله قلوبهم للتقوی)) , وقال لقمن لابنه: #واقصد 
في ميك واعغضض من صوتك إن أنكر الأصوات لصوت الحمير ي . 


وفي سنن أبي داود عن جابر إِنّ النبيّ ل كان يقول في الموسم: «ألا رجل 


. 1 / ٩ التوبة‎ )١( 

(۲) رواه البخاري تعليقاً في التوحيدء وأخرجه وشو في كتاب «خلق أفعال العباد» من حديث 
البراء بن عازب»› وأخرجه أحمد» وأبو داودء والنسائي» وابن ماجهء والدارمي» وابن خحزيمةء 
وابن حبان. 

(۳) آخحرجه ابن ماجه» وابن حبان» والحاكم» والبيهقي في الشعب» من حديث فضالة بن عبيدء 
وذکره البخاري في «خلق أفعال العباد» . وقوله «آذنا» آي استماعاً . والقينة : الجارية مغنية كانت 
أو غير مغلية . 

.۳ ثم‎ ۲/٤۹ الحجرات‎ )٤( 

(ه) لقمان ۳۱ / ۱۹. 

و اخرچه أحمدء وأصحاب السنن» وصحح الحاكم - عن «تحفة الأحوذي» نقلا عن الحافظ 
ابن حجر. ولیس في ابي داود والترمذي «لأبلغ کلام ربي٤.‏ قال الحافظ في «الفتح»: ومن 
شدة اللبس في a‏ كثر نهي السلف عن الخوض فيهاء واكتفوا باعتقاد «أن القرآن كلام 
الله غير مبخلوق» ولم يزیدوا على ذلك شيئاًء وهو أسلم الأقرالء والله المستعان 


۲۹١ 


عود إلى أصل الموضوع : 
فرسل الله وسائط في تبلیغ رسالاته» کما قال تعالی : إيأيها الرسول بلغ ما 


و 


أنزل إليك من ربك4'. وقال تعالى : إلا من ارتضیٰ من رسول, فإنه يسلك من 
بين يديه وين خَلَفِه صدا ٭ ليلم ن قد أبلغوا رِسْلتِ رتهم). وقال تعالى عن 
توح : : اإولكتي ول فو وت العللمين * أبلّغكم رسللت ريي . وكذلك قال 
هود. 
وفي صحيح البخاري عن عبدالله بن عمرو عن النبي لا أنه قال: «بلغوا عني 
ولو آية» وحَدَّثوا عن بني إسرائيل ولا حرج» ومن كدب عَلَيّ متعمدا فليتبوا مقعده 
من النار»(. وفي السنن عن زيد بن ثابت وابن مسعود أن النبيّ ل قال: «نضر الله 
امرءا سمع منا حديثا به إلى من يسمعه. فرب حامل فقه غير فقیهء ورُب حامل فقه 
إلى من هو أفقه منه»“. وفي الصحيحين عن النبيّ ب أنه قال في حجَة الوداع: 
«ليبلغٍ الشاهد الغائب. فرب من مبلغ أوعىٰ من سامع ٩»‏ . 


والمقصود هنا أن الحنقاء الذي“ يعبدون الله وحده ل شريك له وهم مسلمون 
وجميع الأنبياء وأممهم كانوا مسلمين مؤمنين . ومن ببتغ َير الإسلام دينا فلن يقل 
منه 4 . لان الدين عتد الله الإسلام 04 . فی کل زمان ومکان . وقد آخبر الله عن 


.1۷ / المائدة ه‎ )١( 

(۲) الجن ۷۲ / ۲۷ء ۲۸. 

. ٦٣و‎ ٦١ / ۷ الأعراف‎ )۳( 

)٤(‏ آخرجه البخاري في آخبار بني إسرائيل » وأخرجه أيضاً أحمد والنسائي. والترمذي ‏ عن 
«تنقيح الرواة» . 

)٥(‏ حدیث زید بن ثابت أخرجه أحمد. وأصحاب السنن» والدارمي» ولفظ الترمذي «نضر الله 
امر٤ا‏ سمع منا حدیثا فحفظه حتی لخ کیره فرب حامل فقه إلى من هو أفقه منهء ورب حامل 
فقه لیس بفقیه» . وحدیٿ ابن مسعود حر جه أحمد» والترمذي. وابن ماجهء وابن حبان ولفظ 
الترمذي «نضر الله امرءا سمع اشا قله کنا هة فرب میلغ أوعی من سامع» . 

)١(‏ هو طرف من حديث أبي بكر الطويل في خحطبة يوم النحرء أوّله «إن الزمان قد استدار» إلخ» 
أخرجه البخاري. ومسلمء وأحمد والنسائي . وفيه «فرب مبلغ» من دون «من» . 

(۷) «الذين» خر «و«الحنفاء» اسمها. 

(۸) آل عمران ۳ / ٩۸.۔‏ 

. ۱۹ / ۳ آل عمران‎ )٩۹( 


1Y 


نوح وإبراهيم وإسرائيل وغيرهم إلى الحواريين أنهم كانوا مسلمين. ونوح أؤل رسول 
بعث إلى أهل الأرض» كما ثبت ذلك فى الحديث المتفق على صحته- حديث 
الشفاعة"“ - عن النبي ية . 


فمن جعل ما يثبته الحنفاء من توسط البشر أو توسط الملنئكة من جنس ما يثبته 
المشركون وأخذ يفاضل بين البشر والملئكة لم يكن عارقاً بدين الإسلام. 

بل قول الحنفاء هو ما قاله الله تعالی في کتابه حیث قال: بإما کان لبشرِ أن 

تنه الله الكتب والحكم والنبوة ثم يقول للناس کونوا عبادا لي من دون الله ر( (o4:‏ 
E‏ # ولا يأمركم أن 
تتخحذوا الملنئكة والنبيين أربابا أيأمركم بالكفر بعد إذ أنتم مسلمون4١).‏ فمن اتعخذ 
ھؤلاء أو هؤلاء آ6ا کما يقول من يجعلهم وسائط في العبادة والدعاء ونحو ذلك فهر 
کافر. 

وصاحب «الكتب المضنون بها» قد جعل المتكة والنبيين وسائط وجعل هذه 
شفاعتهم موافقة للفلاسفة» كما تقَدّم من أن هذا القول شر من قول مشركي العرب. 

وجاء بعده صاحب كتاب «السر المكتوم في السحر ومخاطبة النجوم»")ء فذكر 
فيه الشرك الصريح من عبادة الكواكب والجنٌ والشياطين» ا وبخورها. 
و کک التي تجعمل لھا و مذهب المشركين کک 
رانلا سب لحدوٹ الحوادث إل مجرد حركة الفلك» كما يقوله هولاء القائلون 

بالك ر رت اع ما هو مبني على أصول هؤلاء الذين هم 
آكفر الکقاں کقوله «إِنْ الأنبياء را هم النبي ا هم الكواكب» فادم القمرء »> ویوسف 
الزهرة»› ونحو هذا الهذيان . وران ld‏ ا هو رؤية قلبه الوجود» کما یذکر 
ابن عربي وغیره مثل هذا المعراج» ویثبتول لأنفسهم إسراء ا 


)١(‏ هو حديث الشفاعة الطويل الذي أخرجه الشيخان عن أنس ين مالك . وفيه «فیقول (آدم) : لبت 
هتاکم. . . ولكن ائتوا نوحا ‏ آول نبي بعثه الله تعالى إلى آهل الأرض». وإليد الإشارة. 

(۲) آل عمران ۳ / ۷۹ و*۸. 

(۳) «السر المكتوم»: تأليف الإمام فخر الرازي. 


i 


وهذه خيالات تلقيها الشياطين مناسبة )٥٤١(‏ لما يعتقدونه من الاإلحاد على 
عادة الشياطين في إضلال بني آدم» فإتما يُضلونهم بما يقبلونه منهم وما يوافق 
أهواءهم . 

رالد ال رالا 
قال التاسخ في آخر الكتاب: 

نجز على يد الفقير إلى الله تعالى محمود , بن أحمد بن حسن الشافعي > غفر الله 
له ولوالدیه ولجميع المسلمين . 

وكتب في الزاوية العليا من الهامش بخط آخر: 

بلغت مقابلة بأصل المصنف بخطه 
المقروء عليه رضي الله عنه في سنة ثمان وعشرين وسبعمائة (في سبع ذي الحجة) 
وقد قرت عليه أوائل هذه النسخة وكتب بخطه على 

هوامشها زیادات له تمم ....... قرآت .... النسخة... 
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الفهارس 


- هرس الاعلام رالأمكة 
- ار س المصطلحات 
فهرس المحنوبان 


هرس الأعلام 


- إبراهيم بن عبد الله الهروي : 
- إبراهيم بن يوسف بن تاشفين : 


أبقراط : 


- إبن أبى حذرد: 

e‏ الدنيا: 

- إبن أبي نجيح : 

- إبن أبي هريرة : الحسن بن الحسين: 
- إبن الأثير: 

- إبن إسحاق : 

- إبن بشکوال: 

- إبن تيمية : 


إبن جرير الطبري : 


- ابن الحاجب: عثمان بن عمر: 
- إبن حجر (الحافظ) : 
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.[ Yor 
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714Y 71A 71YA 71VY 714 1۸ 
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- إبن حزم : 
- إبن خحزيمة: 
- إبن خلکان: 
- إبن دريد: 


محمد بن الحسن »› بو بكر : 


- إبن راهوية : إسحاق بن إبراهيم : 


- إین رجب الحنبلي : 


إین رشد: 


- إبن السبكي 
- إبن سيرين : 
- إبن سينا: 


- این شوذب : 
- ابن الصباح: الحسن: 
- إبن الطفيل الأندلسي : 


- إبن عباس : 


- إبن عبد البر 
- إبن عربي : 


- أبن عيينة : 
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[YE1 [YP [1Y [oV 
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- إبن قتيبة الدينوري : 


- إبن القيم الجوزية : 
- إبن كثير (الحافظ) : 


- إبن كرام : أبو عبد الله : 
- إبن ماجة : 


- إبن مردويه : 

- إبن المنادي: أحمد بن جعفرء أبو 
الحسين : 

- إبن المنذر 

إبن النديم : 

- إبن هشام : 

- إبن وهب (حديث) : 

أبو أحمد عبد الحليم بن عبد السلام ابن 
تیمیه : 

آبو أحمد النهر جوري : 

- آبو الأحوص : 

آبو أمامة (حديث) : 

آبو أيوب الأنصاري /٠١٤:‏ . 

- آبو البركات البغدادي : 


أبو البركات عبد السلام بن عبد الله ابن 
تیمیه : 

۔ ابو بشر متی بن یونس: 

أبو بكر الباقلاني : 

- آپو بكر بن أپي شيبة : 

۔ آبو بکر بن الصاتغ : 

بو بکر بن الطویل : 
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- آبو بكر بن عبد الله المعافري : 
أبو بكر بن العربي : 

- آبو بكر بن المنذر: 

- أبو بكر الصديق : 


۔ بو جریج (حدیث) : 
آبو جعفر الرازي : 
أبو جعفر العقيلي : 
- ابو جهم : 

بو حاتم بن حبان : 


اباتع الرازی: 


أبو الحسن التميمي : عبد العزيز بن 


الحارث : 

أبو الحسن الدارقطنى : 

اوا و 

أبو الحسن علي بن أحمد المخربي 
أبو الحسن علي بن هارون الزنجاني : 
- أبو الحسين البصري : 

- أبو حنيفة : 

أبو حيان التوحيدي : 

- أبو الخطاب بن دحية : 


أبو داود: 


- أبو ذر الخفاري 
- ابو روق (حدیث: 
- أبو زرعة: 

- أبو الزناد: 


- أبو سعيد الإإصطخري : الحسن بن أحمد: 
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أبو سعيد بن الجنابي القرمطي : 


أبو سليمان الدارانى : عبد الرحمن بن 
أحمد: 1 

- آبو سلیمان محمد بن نصر البستی : 

كاو هان اطق ٠‏ 

أبو شامة : 


أبو صالح (حديث) : 

أبو طاهر الجنابي القرمطي : 

أبو الطفيل (حديث) : 

أبو العالية : 

- أبو عبد الرحمن السلمى : 

- بو عبد الله البغدادي: 

- أبو عبد الله بن الجلاء: 

- أبو عبد الله محمد بن يوسف السورتي : 
- آبو عثمان (حديث) : 

أبو عثمان النيسابوري : 

أبو عمرو بن نجيد: 

- أبو الفرج بن الجوزي : 

- أبو الفرج بن طراز: 

- أبو القاسم الخرقي : 

أبو القاسم الزنجاني : سعد بن علي : 
ار القاس الان فد ا رجن ي 
عبد الله : 

أبو المعالى الجوینى : 

- أبو معاوية : ۰ 

أبو معشر البلخي : جعفر بن محمد: 

- أبو المليح (حديث): 

- أبو نصر السجزي : عبيد الله بن سعيد: 
أبو نصر الفارابي : 

أبو نعيم : 

- أبو هريرة : 
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أحمد بن خالويه الرهبي : 
_ أحمد الزبير: 


- آرسطو: 


- أسامة بن زيد: 

آسباط (تفسیر) : 

آسماء بنت آبى بكر الصديق : 
د اشاغل اا فاا : 
إسماعيل بن جعفر: 

- الاإسكندر الآفروديسى : 
كدر بن قا امقر 
لار دو افر ى 
الأسود العنسى : 

2 الأصفهاني : شمس الدين محمد بن 
معحمود: 

الأعرج (حديث)؛ 

الأعمش : 
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یوب (حدیث) : 


البخاري : 


- البراء بن عازب: 
- برقلس : 

- بروکلمان : 

- البزاز: 
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الحارث : 

- بشر ابن عمارة: 
بطلیموس : 

البغدادي : آبو منصور: 
بلال (مؤذن الرسول) : 


بندة (حديث) : 
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- بولص الراهب: A‏ 


1۸ : بوكوك‎ - 
Vt : البيضاوي‎ - 
۸۲ اهر شیف‎ 
YY [YE1 1111 : البيهقى‎ - 
ت‎ 
/\ot /\oV [A۸ * [TV "° 1۱7 : الترمذي‎ 


°4 ° [IA [NV ۱1 
rr [ro [r YA 1° 
. [YAY [YY [YoV [Yéo 


التلمساني : عفيف الدين : ۳ 
ثنكلوشا البابلي : 4° 
ت 
ثابت بن قرة الحراني : ا 
تامسطبوس : [A‏ 
التعلبي : أحمد بن محمد» أبو إسحاق : ۷۸ 
ج 
جابر بن حيوة .[Yo¥‏ 
جابر بن سمرة : ° 
- جابر بن عبد الله : [YN [Yor II7‏ 
جابر بن یزید : ٤‏ 
جالینوس : [Nt‏ °[ 
- جبیر بن مطعم : ° 
جرهم بن قحطان : ۱A٤‏ 
- جرير بن عبد الله البجلي : ۷ 
- جعفر بن أبي المغيرة: YoY‏ /. 
الجعد بن درهم : ۷۸8 
جعفر الصادق : AA‏ 
- جندب بن عبد الله البجلي : AAD‏ 
الجنيد» أبو القاسم : [Yé [YTNITY‏ 


¥4 


الجهم بن صفوان : [Y0 [N۸‏ 
- الجوهري › إسماعيل بن حمادء أبو نصر: ١‏ 


- جوبیر (حدیث) : 4. 
-ح۔ 

- الحارث بن عبد الله بن أبى ربيعة: ۷ 
الحارث الدمشقى : ا ./\o۲‏ 
- الحارث المحاسبي : ۱ 
حارثة (حديث) : ۱ 
الحاكم (حديث): 17 /Yo* [YY [TT [1 /YV‏ 

ا 
- الحاكم بأمر الله : r‏ 
- حبيب النجار: ۸| ۷4 . 
حجاج (حدیث) : Al‏ 
- الحجاج بن يوسف: ٥۵‏ 
حذيفة بن اليمان: 1۱۲ 4 
الحرب بن هشام : 0 
الحرث بن سريح : ۷۸/. 
الحسن البصري : [Yor 14 1A8‏ 
- الحسن بن الحسن : ۸. 
- الحسن بن محمد الواسطي : ۲[ . 
- الحسين بن أحمد بن محمد بن میمولن [٤‏ 
القداح : 
- حصین بن نمیر: ./o‏ 
- حمزة: °/. 

-خ- 

- حالد بن الوليد: ۸ ۳/. 
خحديجة (أم المؤمنين): a‏ 
- البخسرو شاهى : عبد الحميد بن محمد: ۷٦1‏ 
اللخطيب (البغدادي) : ۷ 
حلاد الطفاوي : ۷۸ 


حلف بن سليمان البلخي : ۷۸ 
- الخوارزمي : محمد بن موسی › بو 7 


عبد الله : 
الخونجي : القاضي محمد: ۷/. 
الدارمي (حدیث):۱۱٦۲/ ./۲۹٦۲‏ 
داود بن علي الظاهري : [VT [YY‏ . 
- دحية الكلبي : [YON [YY [YY‏ . 
و 
- الذهبي : [P\ [1o‏ 6°/. 
=-رزر = 
الرازي : فخر الدينء أبو عبد الله : [V1 [V* /04 /01 [4° [Nt [VY‏ 
NTT [71° 741 [AY [AT 1۷‏ 
/\oR [Not /\A [\ro [\c‏ 
IYA [YTV 714۱ 714° 1۱۹Y‏ 
1 
- الرافعي : عبد الكريم بن محمد القزويني» ./١١۷١‏ 
- الربيع بن آنس: A:‏ 
- رجاء بن حيوة : oY‏ /. 
- رتير (المستشرق) : [AY‏ 
کوت 
- الزجاج: إبراهيم بن السري» أبو إسحاق: ./١۸١۲‏ 
- زرادشت : [AY‏ . 
ور ین حا [1é‏ 
- الزهري : 1° 0/. 
- زید بن ثابت: YY‏ 
- زین الدين سريما بن محمد الملطي : ° 
ا ا 
- السائب بن خلاد: AAR‏ 


ل۲۷ 


8 السبكي (التاج) : 
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- السدي: إسماعيل بن عبد الرحمن» أبو ۱۷۷/ ۱۷۸/ ./۲٤۸ /۱۸٤ /۱۸١‏ 


محمدكد: 
- السري ابن يحي : 4 
السري السقطي : ۲ 
- سعد بن عباد: ٣‏ 
- سعد بن معاذ: ٦‏ 
- سعيد بن جبير: 1۸ „YoY IYA‏ 
- سعید بن منصور: 1°[ [Yor [YEA‏ . 
- سفيان الثوري : ۱۷۲ JVAY [NYA [VV‏ . 
- سقراط : 
[ACE [AY -‏ . 
سماك (حديث) : ۸ 
سلم بن آحوز: ۷۸ 
سلمان الفارسى : NVA 1V‏ . 
- السندي (حديث) : 4 
- السهروردي : [Yt [YA [YA [AY [AY [of‏ 
- سهل بن عبد الله التستري : ۲ 
السيوطي : °[ [Yé‏ 
اش 
الشاذلى : على بن عبد الجبارء آبو الحسن: ./۲١٠١‏ 
الشافعي (الإمام) : 1۸ /YYA [YY [At ]\VY [Nor‏ 
۳ 
شجاع بن أسلم» أبو کامل : ۳ 
شريك (حدیث): 1۸ ./o‏ 
- شجبة بن الحجاج : ER۸‏ 


./۲٠۳ /۲۳٦ : الشعبي‎ 
: الشهرستاني‎ - 

الشوكاني : محمد بن علي : 
الشيباني : 
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- الصولي : 
الضحاك : 


طارق بن شهاب : 

- طاووس : 

الطبراني (حديث) : 

- طخرل بك السلجوقي : 


عائشة (آم المؤمنين) : 


عبادة بن الصامت : 
- عبد اله بن ابي زکريا: 


ط - 


عبد الله بن أحمد المقدسى» أبو محمد: 


- عبد الله بن ألزيير: 
- عبد الله بن عمر: 


عبد الله بن عمرو بن العاص: 
- عبد الله بن كثير: 
عبد الله بن مسعود: 


- عبد الرحمن بن زيد: 
عبد الرحمن بن سمرة: 
- عبد الرحمن بن سمرة: 
- عبد الرحمن بن يزيد : 
- عبد الرزاق (حديث) : 
- عبد العزيز آل سعود: 


- عبد المسيح بن عبد الله الحمصي : 
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عبد الملك بن مروان : 

- عبيد الله بن عائشة: 

- عبید بن عمیر: 

- عبد الواحد بن زياد: 

- عروة: 

عز الدين الصلاحي : 

عطاء (-حديث) : 

عطاء بن آبي رباح» أبو محمد: 
عطاء بن السائب: 

۔ عطیة (تفسیں): ./۲٣۳ /۲٤۸‏ 
- عقبة بن عامر: 

- عكرمة (حديث) : 

العلاء (حديث) : 

- علي بن ابي طالب : 

تاغل بن ا طلحة : 

علي بن الحسين بن جنيد: 


عماد الدين قرة أرسلان بن داود: 
- عمر بن أبي عمر: 

- عمر بن الحفص المكي : 

عمر بن الخطاب : 


عمرو بن دینار: 

- عمرو بن لحي : 

- عمرو بن میموںل : 
- العوفي : 

- عیاض (حدیث) : 
الغزالي : 
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- فاطمة بثنت فيس : ¥ 
الفتح بن خاقان» أبو نصر: AT‏ . 
الفراء: يحیى بن زياد: 1۲ . 
- فر فوريوس الصوري : ۲ 
- فريدريك روزن : E‏ 
فضالة بن عبيد: ا 
- الفضيل بن عياض : 9 
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هرس المحتوبان 
٤‏ 


الموضوع 
المقام الرابع 
في رد قولهم بان القياس يفيد د لمل بالتصديقات 
كون القياس المنطقي عديم التأثير في العلم وجوداً وعدماً e‏ 


ليست شريعة الإسلام موقوفة على شيء من علومهم E AR SoS‏ 
من بلع المتكلمين ردهم ما صح من الفلسفة EDS‏ 
تقابلهم لمنكري تأثیر حرکات الفلك في الحرادث مطلقا ES‏ 


حقيقة ملاثكة الته تعالى و «عقول» الفلاسفة RE E AAA‏ 
أرسطو ومشركوا اليونان O NECN‏ 
حرّان - دار الصابئة E‏ 
قسطنطين أول ملك أظهر دين النصارى SASS‏ 
فصل : القیاس مع صحته لا يستفاد به علم بالموجودات: NEO‏ 
وجوه الأدلة على بطلانه 
الأول: بيان أصناف اليقينيات عندهم التي ليس فيها قضية كلية N‏ 
الكلام على قول الخليل عليه السلام «هذا ربي» ROR‏ 
رد لقول من زعم ا Ee‏ 
أغاليط المتكلمين والمتفلسفة OAR E N‏ 


توحيد واجب الوجود عند الفلاسقة SE ESR‏ 


الثاني : إن المعين المطلوب علمه بالقضايا الكلية يعلم قبلها وبدونها 
طريقة القرآن في بيان إمكان المعاد TANE i SS‏ 


0 


oon 


eso nne 


anan nerosn 


enone ® 


محاولتهم معارضة الفطر وتعاليم الرسل Vleet A E‏ 
المقدمات الخفية قد تنقع بعض الناس وفي المناظرة VV ees as‏ 
اخحتلاف الفلاسفة فيما بينهم NE SS ES E A SS‏ 
کلام التوبختي في الرد على المنطق ‏ كتاب «الآراء والديانات» . AE Ee‏ 
الثالث : عدم دلالة القياس البرهاني على إثبات الصانع CT‏ 
الكلام على علة الإفتقار إلى الصانع . ٍ QSOS SRS‏ 
الكلام على جنس القياس والدليل مطلقا E ato ESAS Eas‏ 
الرابع : التصور التام للحد الأوسط يغني عن القياس المنطقي Ne Sea‏ 
کل تصور یمکن جعله تصدیقا وبالعکس E OAR REE‏ 
الخامس : من الأقيسة ما تكون مقدمتاه ونتيجته بديهية VOSS‏ 
السادس : من القضايا الكلية ما يمكن العلم به بغير توسط القياس Nese‏ 
السابع : الأدلة القاطعة على استواء قياس الشمول والتمثيل E E CET‏ 
الميزان المنزل من الله هو القياس الصحيح VI SESSA Kaas‏ 
كل قياس في العالم يمكن رده إلى القياس الإقتراني Novos SS‏ 
إبطال القول باقتران العلةوالمعلول فى الزمان IEEE Gs SE‏ 
الميزان العقلي هو المعرفة الفطرية للتماثل والإختلاف ae a‏ 
'الئامن : ليس عندهم برهان على علومهم الفلسفية 1 
كون علم الهيئة في المجريات إن كان علما EUSA‏ 
سنة الله التى لا تنتقض بحال VSS OSES AA‏ 
المتواتر عن الأنبياء أعظم من المتواتر عن الفلاسفة E TEE‏ 
كون الفلاسفة من أجهل الخلق برب العالمين n‏ 
التاسع : الرد على ابن سينا والرازي في كلامهما NE SSeS‏ 

في القضايا المشهورة - وفيه ثمانية أنواع E E E E‏ 

الأول: الكلام على تفريقهم بين الأوليات والمشهورات Nas a ee‏ 
برهان للراازي على هذا التفريق وبيان تناقضه من ثلاثة عشر طريقاً N so‏ 
فصل : برهان آخر للرا زې على هذا التفریق E eis‏ 
الثاني : لا دليل على دعواهم أن المشهورات ليست من اليقينيات OTR‏ 
بيان أن قضايا التحسين والتقبيح من أعظم اليقينيات a‏ 
الثالث : في بيان كون المشهورات من جملة القضايا الواجب قبولها ORT‏ 
الرايع : خاصة العقل والفطرة استحسان الحسن واستقباح القبيح VO se‏ 
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الخامس: في كون هذه المشهورات معلومة بالقطرة EV aor s‏ 


السادس: في كون الموجب لاعتقاد هذه المشهورات من لوازم الإنسانية NE‏ 
السابع : رد ابن سينا على نفسه في قوله بأن المشهورات لا تدرك بقوى النتفس -. U‏ 
الثامن : رد قولهم «إن العقل بمجرده لا يقضي في المشهورات بشي» O‏ 
. العاشر: لا حجة على تكذيبهم بأخبار الأنبياء الخارجة عن قياسهم A Ra‏ 
الحادي عشر: بطلان قولهم : إن القياس البرهاني والخطابي 
والجدلي هي المذكورة في سورة النحل ARDEA SSSR‏ 
کلام آهل الفلسفة في الأنبياء عليهم السلام VLA esa‏ 
الكلام على جعلهم الأقيسة الثلاثة من القرآن VE ES‏ 
سبب نزول قوله تعالی : إن الذين آمنواوالذين هادوا4 الآأية VV Tees E‏ 
الكلام على أخذ الله ميثاق النبيين على الإيمان بمحمد جز VASES‏ 
الصابثة - وصواب التحقيق عنهم AYÊ uaa ESA SRS‏ 
اليوم الآخر كما هو مذكور في القرآن N A E‏ 
ضلالهم في نفي علم الله وغيره من الصفات. ورده AS ESSE‏ 
الثاني عشر: كون نفيهم وجود الجن والملائكة والوحي قولاً بلا علم dass‏ 
اثالث عشر: طريقهم لا يفرق بين الحق والباطل بخلاف طريقة الأنبياء EEE‏ 


الرابع عشر: فساد جعلهم علوم الأنبياء تحصل بواسطة القياس المنطقي A Î‏ 
جعلهم معرفة اللبى بالغيب مستفادة من النفس الفلكية وبيان فساده من عشرة وجوه e‏ 


كون الملاثكة أحياء ناطقين لا صورا خيالية SS‏ 
كون حصول العلم في قلوب الأنبياء بواسطة الملاثكة NEA EES‏ 
الفرق بين طرق متكلمي الإسلام وطرق الفلاسفة E E EEE‏ 
الفناء المذموم والفناء المحمود E e LS‏ 
مقالات للفلاسفة لم يذهب إليها أحد من المسلمين 0 
الشفاعة الشركية المنفية والشفاعة الشرعية الثابتة FEV, ass as‏ 
حصر أقسام المدعوين من دون الله ونفي كل واحد منهم i EEE‏ 
قول الفلاسفة فى الشفاعة أعظم شركاً من قول غير i EE‏ 
ليس توسط البشر عند الحنفاء كتوسط العلويات عند الغلسفة E E aS‏ 
الفهارس PLO SALES SLA SESE BS SSL ASA‏ 
فهرس الأعلام LD O‏ 
فهرس المصطلحات YAS SEDE e eS‏ 
فهرس المحتويات VAYE SE TASS A ASS O Se‏ 


